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RESUMO

A investigacdo ora aventada versa sobre a possibilidade de se retracar a Filosofia para
suas praticas originarias, que visavam ndo apenas o desenvolvimento tedrico, mas o processo
dialético existencial, que se mostrava na vida pratica de cada filésofo, promovendo a Filosofia
como um modo de vida. Assim, a presente tese tem como objetivo principal explicitar o
conceito de experiéncia a partir de seu radical grego, petoiknoig [metoik&sis], cujo significado
primario € mudanga da morada [do ser]. Ao tragar elementos da experiéncia filosofica que alia
discurso filosofico ao modo de vida filosofico, inicia-se uma investigagao de prenuncios da
referida metodologia filoséfica em trés didlogos de Platdo, passando pela reconducgdo do
conceito na fenomenologia do idealismo hegeliano e, por fim, culminando na proposta
contemporanea da Escola de Kyoto, que, ao nosso ver, ¢ representante contemporanea dessa
vertente. O primeiro capitulo aborda a filosofia a partir da no¢ao metaforica de experiéncia de
morte, com base nos didlogos platonicos Apologia, Criton e Fédon. A relevancia de
reinterpretar e retraduzir esses textos estd na possibilidade de renovar a compreensao destes,
seja pela metodologia utilizada ou pela instauragdo de um novo paradigma hermenéutico, de
modo que seja possivel evitar alguns paradigmas interpretativos que se atém aos subtitulos
latinos dos didlogos platonicos. O segundo capitulo, por sua vez, propde uma ponte conceitual
do conceito grego supracitado ao conceito de Erfahrung conforme aparece na Fenomenologia
do Espirito de Hegel. A proposta aqui advogada ¢ que o que se compreende como experiéncia
da consciéncia descrita no projeto da fenomenologia hegeliana pode ser compreendido como
um exercicio dialético do sujeito que busca transformar seu modo de ser-no-mundo, tal como
na proposta grega recém-referida. Além do texto de Hegel, ha secdes de comentadores de
primeira instancia de Hegel, especialmente Heidegger e Gadamer, que corroboram nossa defesa
interpretativa. O terceiro capitulo aborda o conceito de petovoeiv [metanoein], retomado pela
tradicdo da Escola de Kyoto sob a perspectiva da experiéncia filosofica, em que propomos
relagdo direta com a perspectiva desenvolvida nos capitulos anteriores. Aqui, mostramos como
Kitard Nishida e Hajime Tanabe destacam-se enquanto especialistas na fenomenologia de
Hegel e na ontologia heideggeriana, das quais unem conceitos do budismo japonés e propdem
uma forma de filosofia como forma de vida, ressaltando o fim da filosofia como algo que requer
o comprometimento existencial e a autoimplicagdo do filésofo.

Palavras-chave: Metoik&sis. Experiéncia Filosofica. Platao. Hegel. Escola de Kyoto.



ABSTRACT

The research now proposed deals with the possibility of retracing Philosophy to its
original practices, which aimed not only at the theoretical development, but at the existential
dialectic process, which was shown in the practical life of each philosopher, promoting
Philosophy as a way of life. Thus, the main objective of this thesis is to explain the concept of
experience from its Greek root, petoiknoig [metoik&sis], whose primary meaning is change of
the abode [of being]. In tracing elements of the philosophical experience that combines
philosophical discourse with the philosophical way of life, we begin an investigation of
foreshadowing the aforementioned philosophical methodology in three dialogues of Plato,
going through the renewal of the concept in the phenomenology of Hegelian idealism, and,
finally, culminating in contemporary proposal of the Kyoto School, which, in our view, is a
contemporary representative of this. The first chapter approaches philosophy from the
metaphorical notion of the experience of death, based on the Platonic dialogues Apology, Crito
and Phaedo. The relevance of reinterpreting and retranslating these texts in the possibility of
renewing their understanding, either by the methodology used or by the establishment of a new
hermeneutic paradigm, so that it is possible to avoid some interpretative paradigms that follow
the Latin sub-titles of the Platonic dialogues. The second chapter, in turn, proposes a conceptual
bridge of the Greek concept mentioned above to the concept of Erfahrung as it appears in
Hegel’s Phenomenology of the Spirit. The proposal advocated here is that what is understood
as the experience of consciousness described in the project of Hegelian phenomenology can be
understood as a dialectical exercise of the subject that seeks to transform its way of being-in-
the-world, as in the Greek proposal just mentioned. In addition to Hegel’s text, there are two
main sections of Hegel’s first-instance commentators, mainly Heidegger and Gadamer, which
corroborate our interpretative defense. The third chapter approaches the concept of petavosiv
[metanoein], resumed by the tradition of the Kyoto School from the perspective of
philosophical experience, in which we propose a straight relation to the perspective developed
in previous chapters. Here we show how Kitard Nishida and Hajime Tanabe stand out as
specialists in Hegel’s phenomenology and Heidegger’s ontology, which unite concepts of
Japanese Buddhism and propose a form of Philosophy as a way of life, emphasizing the end of
Philosophy as something that requires the existential commitment and the self-involvement of
the philosopher.

Keywords: Metoikesis. Philosophical Experience. Plato. Hegel. Kyoto School.
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NOTA DO AUTOR

Todas as tradugdes dos dialogos platdonicos foram realizadas com base no texto original,
em grego, proveniente do projeto da Tufts University <http://www.perseus.tufts.edu/hopper/>,
que digitalizou e disponibilizou gratuitamente grande parte das obras cldssicas (greco-latinas).
Com apoio de Iéxicos gregos — Middle Liddell, LSJ, Slater e Autenrieth® —, foi possivel
realizar uma abordagem mais direta dos dialogos, utilizando a edigdao consagrada grega de John
Burnet, cotejando com a edicdo classica da lingua inglesa de Harold North Fowler — hoje,
Loeb Classical Library, da Harvard University Press — e a edicdo italiana, recentemente
atualizada, sob dire¢ao de Giovanni Reale.

Ja com relagao aos textos em lingua inglesa e alema, os originais foram consultados e
utilizados nas citagdes para maiores esclarecimentos em relacdo a determinados conceitos.
Portanto, ao tratar de textos de Hegel, Heidegger e Gadamer, por exemplo, utilizamos
abreviaturas referentes as obras originais, mas que podem ser conferidas nas diferentes edi¢des
em variados idiomas.

Os textos em japonés, por sua vez, foram traduzidos e cotejados com o original com
base nos comentadores de lingua inglesa, especialmente James Heisig,” além do uso constante
do dicionario Jisho* e dos dicionarios de gramatica de Makino Seiichi e Tstutsui Michio,* além

do dicionario pratico de Kondo Ineko et al.”

*LIDDELL, Henry George; SCOTT, John. An Intermediate Greek-English Lexicon (Greek Edition). Oxford:
Oxford University Press, 1889; LIDDELL, Henry George; SCOTT, John; JONES, Henry Stuart. Greek-English
Lexicon: Revised Supplement. Oxford: Clarendon Press, 1819; SLATER, William J. Slater. Lexicon to Pindar.
Berlin: De Gruyter, 1969; AUTENRIETH, Georg. A Homeric Dictionary for Schools and Colleges. New
York: Harper and Brothers, 1891.

* HEISIG, James W. Remembering the Kana: A Guide to Reading and Writing the Japanese Syllabaries in 3
hours each — Part One, Hiragana. Tokyo: Japan Publications Trading Co., 2003; HEISIG, James W.
Remembering the Kanji: A complete course on how not to forget the meaning and writing of Japanese
characters. 4" ed. Tokyo: Japan Trading Co, 2001 (vol. 1); HEISIG, James W. Remembering the Kanji: A
Complete Course on How Not to Forget the Meaning and Writing of Japanese Characters. 2™ ed. Honolulu:
University of Hawai’i Press, 2012 (vol. 2); HEISIG, James W. Remembering the Kanji: A Complete Course
on How Not to Forget the Meaning and Writing of Japanese Characters. 3" ed. Honolulu: University of Hawai’i
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1 INTRODUCAO

Uma das perguntas mais prementes da Filosofia contemporanea talvez se dirija a
dificuldade em se abordar sua farefa. O que até algumas décadas atrds se encarava como o
problema da utilidade, atualmente, caracteriza-se muito mais pelo questionamento acerca da
fungdo filosofica em nossa realidade. Sera que afirmar e defender a pureza e a dignidade da
Filosofia enquanto exercicio reflexivo e tedrico sobre as coisas € suficiente? Se o fosse, talvez
ndo ficdssemos tdo incomodados ao sermos questionados sobre a serventia de quem pratica a
Filosofia e de como ela da respostas aos problemas da atualidade. Alias, praticamo-la? Se sim,
como o fazemos?

E com vistas a responder questionamentos como esse que fitamos os gregos. Por qué?
1) Os gregos atinham-se a Filosofia como uma forma de exercicio, isto ¢, uma atividade que
exigia empenho e autoimplicacdo, participacdo do sujeito filosofante naquilo que aprendia; 2)
Além de implicacdo da subjetividade na compreensao filosofica, a tradi¢do cléssica filosofica
propunha a Filosofia como uma forma de pensar problemas — praticos, politicos, sociais,
econdmicos etc. — na perspectiva de dar respostas e promover solucdes para tais; 3) O discurso
filosdfico e a filosofia [como modo de vida] alinhavam-se perfeitamente, de modo que, por
exemplo, discutir sobre ética implicava compreensdo nao tdo somente do fenomeno ético, mas
da transformacao de si e ao alinhamento existencial ao discurso, neste atimo; 4) Antes de mais
nada, filosofar significava viver filosoficamente, de modo que a tarefa principal da Filosofia era
alertar cada sujeito de suas falhas, propondo, a cada um, uma missdo autocritica, em que se
pensasse sobre como tornar a propria vida mais virtuosa e, em consequéncia, a dos demais da
comunidade.

Com base no projeto desenvolvido no mestrado, intitulado 4 Filosofia como Modo de
Vida a partir de Platdo, em que apresentamos e explicitamos as diferentes investidas de Platao
acerca do modo de ser filosofo, a partir de trés didlogos platdnicos — a saber, Filebo, Sofista e
Alcibiades I —, a presente tese objetiva dar continuidade a proposta. Nao mais limitados ao
projeto de P. Hadot e M. Foucault, que, na década de 1970, publicaram, respectivamente, sobre
os temas da filosofia enquanto exercicio espiritual e cuidado de si, partimos para um sobrevoo
teorico mais original. O pano de fundo continua o mesmo, isto é, reforcar a tese de que a
Filosofia ¢ um exercicio pratico-teorético, uma contempla¢do ativa, de modo que o que se
compreende na e por meio da Filosofia, preferencialmente, deve mudar nossa percepgao de nos

mesmos, de nosso lugar no mundo e da propria realidade circundante.
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Assim como na dissertacao tivemos o fito de abordar os didlogos platonicos por um viés
interpretativo heterodoxo, na tese, o objetivo permanece 0 mesmo: Propomos, mesmo que
parcialmente, o canone das interpretagdes tradicionais, que se limitam quase que
exclusivamente aos subtitulos latinos dos dialogos platonicos. Portanto, quando abordamos os
trés didlogos platdnicos aqui escolhidos — Apologia, Criton e Fédon —, optamos por retraduzir
trechos que julgamos elementares por varios motivos, os quais destacamos a seguir. 1) Por
conta da tradi¢do latina, que explicita o tema de cada didlogo platonico em um subtitulo®, muitos
comentadores limitam-se a interpretacdo canonica, que se abstém de nova leitura; 2) O advento
tecnoldgico que possibilita, hoje, ter toda a colecdo de didlogos de Platdo e outros autores
digitalizados em Grego, Latim e Inglés, disponiveis on-line*, com acesso gratuito ¢ ilimitado,
coloca-nos a tarefa, se ndo o dever, de revermos conceitos, temas e tradu¢des antes limitadas
pelas edigdes anteriores; 3) Para melhor articular nossa tese acerca dos conceitos de petoiknoig
[metoikesis] e Erfahrung, retraduzir e reinterpretar didlogos platonicos mostrou-se uma
metodologia ndo sé 1til, mas critica no que diz respeito a possiblidade de enxergar a ponte
conceitual com mais facilidade.

Especificamente sobre o objetivo principal desta tese — mostrar a tarefa pratica da
Filosofia por meio da relagdo dos conceitos de petroiknoig [metoikesis], Erfahrung e petavoeiv
[metanoein], partindo da tradicdo socratico-platonica, passando pela filosofia hegeliana e a
contemporanea Escola de Kyoto —, gostariamos de destacar que, ao fazer a relacdo dos
conceitos referidos, ndo apenas possibilitamos uma outra leitura dos didlogos socratico-
platonicos, ressignificando-os e atualizando-os. Adicionalmente, mostramos a implicacao
destes na tradicao idealista de Hegel e seus herdeiros conceituais — Heidegger e Gadamer —,
assim como ressaltamos a possibilidade de percep¢ao dos ecos conceituais gregos na Filosofia

da Alemanha do inicio do século XIX, em sua retomada no inicio € no meio do século XX, na

* A titulo de exemplo, pensemos nos titulos e subtitulos de dois dos trés didlogos aqui escolhidos e minuciosamente
abordados: Criton (ou do dever) e Fédon (ou da imortalidade da alma). Por esses dois exemplos, podemos
destacar que a interpretacao tradicional visa tratar do tema principal atribuido pelo subtitulo. Obviamente, para
estruturar minimamente os escritos na Antiguidade e durante a Idade Média, foi necessaria a catalogacao;
entretanto, atualmente, ¢ um desperdicio interpretativo ater-se apenas as indica¢des tematicas, visto que, como
mostraremos, ha inimeros temas tdo ou mais relevantes propostos em cada didlogo. Assim, os didlogos
platdnicos interpretados a luz de outros temas ndo ortodoxos abrem espago para uma compreensdo prolifera e
enriquecedora de determinados aspectos da propria filosofia platonico-socratica.

* Como destacado nas notas do autor, a presente tese conta com a ferramenta de apoio a pesquisa e difusao cultural
greco-latina proveniente da Perseus Digital Library <http://www.perseus.tufts.edu/hopper/>, da Tufis
University, liderada pelo Prof. Dr. Gregory R. Crane, que conta com um avangado sistema de busca de textos
gregos ¢ latinos, além de um formidavel 1éxico greco-latino para consultas de cada palavra de cada texto
acessado. Esse sistema de pesquisa ja ¢ utilizado por mim desde a monografia da graduagao, de 2012, e de forma
continua e mais elaborada a partir da dissertacdo e, em 2014, novamente, agora, na tese ora apresentada.
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Alemanha e na Franga, e, por fim, sua compreensao na banda Oriental do globo, na Escola de
Kyoto, no Japao.

Assim, compreendendo que a Filosofia € uma tarefa prdatica, que, por sua vez, langa-se
e firma-se enquanto experiéncia — palavra-chave de nossa tese —, propomos destacar como ¢
possivel compreendé-la como tal a partir de uma leitura diferente dos didlogos platonicos acima
referidos, em que se destacam as preocupacdes com a vida filosofica e de como tornar a vida
virtuosa a partir da filosofia. O objetivo, no primeiro capitulo, sera esmiugar o entendimento
de que, nos trés didlogos socratico-platonicos escolhidos, a triade da morte de Socrates, na
verdade, aborda o desejo de viver da figura filos6fica. Exploraremos como os trés didlogos, em
conjunto, formam uma amalgama conceitual que se estrutura, basicamente, por meio do
conceito de petoiknoig [metoikesis], que podemos compreender como traslado da morada do
ser ou mudanga do modo de ser. Aqui, exploraremos como o tema que norteia esses didlogos,
que nao se restringem a dimensao teodrica da Filosofia, sendo que se atém ao cuidado de si, ou,
dito de outra maneira, de como a Filosofia pretendia, sob os auspicios do mote socratico, ser
pratica e ter relacdo direta com a vida filosdfica.

Assim, ao tratar dos didlogos em que o personagem Socrates trata da morte,
sublinharemos a relativizagdo da compreensao do que seja a morte, tomada, pois, em um sentido
metaforico e vitalista, e ndo apenas fisioldgico e pessimista. Portanto, ao tratar da experiéncia
de morte, nos trés didlogos, ndo necessariamente temos que compreender a partir de um ponto
de vista dualista, em que se reduz a necessidade de uma leitura metafisica para aceitar a
imortalidade da alma e o perecimento da matéria, o corpo fisico. Proporemos uma leitura em
que o que se quer com a morte ¢, na verdade, uma morte valorativa, isto é, uma morte que
represente a queda e a transvaloragdo dos valores, uma proposta de transformagdo existencial,
de experiéncia instauradora de novos valores, por meio do filosofar.

A partir do segundo capitulo, abordaremos como ¢ possivel encontrar a peToiknoig
[metoikesis] grega na Erfahrung do idealismo hegeliano. Com base na interpretagdo da
Fenomenologia do Espirito, mostraremos como, direta e indiretamente, encontramos uma
continuidade conceitual nessa diade proposta para reflexdo. Assim, além de reconhecer a
ligacao conceitual e historico-filosofica da Antiguidade a Modernidade, prepararemos o leitor
para o terceiro capitulo, que versara sobre a perspectiva da filosofia como modo de vida a partir
da tradi¢@o Oriental, especificamente, na Escola de Kyoto e de seus principais membros.

Ainda sobre o segundo capitulo, ressaltamos que, ao propor o didlogo conceitual de
metoik&sis-Erfahrung, promovemos e defendemos que a perspectiva filoséfica ¢ muito similar,

pois ambos 0s conceitos visam propor uma transformagdo de vida humana examinada. Assim,
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elaboraremos como a experiéncia filosofica, presente e representada por ambos os termos, visa
promover, por meio de uma dialética existencial, a negacdo da consciéncia alienada em nome
de uma consciéncia autdbnoma, mais filosofica, ndo dogmatica e reflexiva. Para tanto, usaremos,
além de o proprio Hegel, em sua Fenomenologia do Espirito, as interpretacdes de Heidegger e
Gadamer, que também adotam o conceito de experiéncia com base nos escritos hegelianos.

Ao tratar do Dasein e da postura filosoéfica que a este € possibilitada, Heidegger aponta
para uma subjetividade ciente da finitude, que, em perspectiva hegeliana, compreende-se como
consciéncia que se reconhece, que se nega para tornar-se melhor. J4 Gadamer, pupilo de
Heidegger, tera atencdo em sua obra intitulada Dialética de Hegel: Cinco Estudos
Hermenéuticos, na tentativa de esclarecer também o conceito de experiéncia, que apresenta-se
com valor fundamental em sua proposta de hermenéutica filosofica.

Por ultimo, anunciamos que o terceiro capitulo abordard a Escola de Kyoto, com
destaque para seus principais autores, Kitard Nishida e Hajime Tanabe,” que representam os
herdeiros conceituais Orientais. Seja por terem estudado com Heidegger na década de 1920 ou
por terem se inteirado do sistema hegeliano, da traducdo da Filosofia do Dasein ao Budismo
académico contempordneo, essa escola filosofica propde a filosofia como um modo de
metanoética, que, por sua vez, resume, mais uma vez, a proposta grega abordada ainda no
primeiro capitulo, do traslado da morada do ser, da transformag¢do do modo de ser. Assim, o
objetivo deste capitulo serd explorar a) a relagdo filosofica Ocidente-Oriente; b) reforcar a
heranca greco-germanica filosofica destes; ¢) expor a influéncia do pensamento greco-
germanico na Filosofia contemporanea japonesa e d) dar uma resposta convincente e

contemporanea a problematica do distanciamento da teoria e da pratica filosoficas.

* Para fins didaticos e para melhor compreensao dos leitores, deixaremos o nome seguido de sobrenome para
manter o padrdo de nomenclatura ocidental e ndo dificultar o referenciamento. No entanto, destacamos que, de
acordo com a antroponimia japonesa, os nomes compdem-se pelo sobrenome familiar — com maior frequéncia
de aparig@o de acordo com a regido geografica— e o prenome, necessariamente nessa ordem, tal como em outros
paises asiaticos orientais, como China, Coreia, Vietna etc. FURUKAWA, Sueli H.; TOYAMA, Susan M. H.
(Coord.). Dicionario japonés-portugués. Sao Paulo: Rideel, 1990.
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2 A IDEIA DE METO'IKHZIZ [METOIKESIS] EM TRES DIALOGOS PLATONICOS

2.1 TRIADE DA MORTE: APOLOGIA, CRITON E FEDON

Por que utilizar trés didlogos, que, normalmente, ndo sdo vistos como coerentes em
relacdo as tematicas que apresentam? Qual o sentido de lidar com didlogos que pertencem a
momentos historicos que tratam do final da vida do personagem Socrates, mas, tetralogicamente,
contemplam o inicio da logica e da proposta platdnicas? Antes de comegar especificamente a
abordagem dos dialogos, assim como o processo de reinterpretacao e retraducao dos didlogos
que compdem o que convencionamos chamar de friade da morte, explicitaremos e
justificaremos a op¢ao metodoldgica tomada e a possibilidade de 1é-los como um monobloco
conceitual, de modo que seja possivel compreendé-los como partes interdependentes, que, no
fundo, abordam a tematica da petoiknoic [metoikesis], palavra-chave desta tese.

Em primeiro lugar, gostariamos de defender que os trés didlogos sdo analisados e
considerados como formadores de um eixo tematico ja na década de 1980, por M. Foucault,
que se refere a estes como o ciclo da morte de Socrates, pois encerrariam o medo do
esquecimento de si, que denotaria o negligenciar-se de si mesmo, isto €, ndo exercitar-se
espiritualmente e nio cuidar de si mesmo." Os trés didlogos tratam da importancia do cuidado
de si mesmo, de como a vida filosofica exige um processo de experiéncia de morte, que, como
mostraremos, nao se define apenas na interpretagdo mais usual, de separagdo de corpo e alma,
da morte somatica e da vida no plano das ideias etc. Por meio de uma interpretacao via negativa,
podemos fortalecer a hipotese de que tratar da morte significa fortalecer a relagdao do sujeito
com sua propria vida, do cuidado que tem para com esta e com relagdo ao desenvolvimento
existencial, espiritual e ético.

De acordo com Rowe, € possivel tecer um arco conceitual que comega na Apologia ¢
termina no Fédon, pois ha uma continuacao do projeto filoséfico socratico e da defesa de
Sécrates quanto as acusagdes que lhe eram imputadas.? Aqui, incluimos, também, o Criton, que
representa um momento crucial e mediano neste arco filos6fico. Conforme indica Notomi,
quando se pergunta sobre Socrates, j4 no Fédon, questiona-se sobre aquilo que este teria difo e

feito, ou seja, a relagdo entre Aoyog [logos] e €pyov [érgon], o discurso filosofico e a vida

' Cf. FOUCAULT, Michel. The Courage of Truth: The Government of Self and Others I1-Lectures at the Collége
de France, 1983-1984. New York: Palgrave Macmillan, 2011. p. 75.

2ROWE, Christopher. Plato and the Art of Philosophical Writing. Cambridge: Cambridge University Press,
2007. p. 96.
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filoséfica conjugadas na persona de Socrates.®> Além disso, Irwin afirma que os dialogos iniciais
de Platdo nem sempre expressam um desafio refutativo [Eleyyog = élenchos] — isto €, aporético,
com intuito meramente tedricos, de por um argumento a teste.* Isso porque a Apologia e o
Criton apresentam as convicgdes morais de Socrates, que sao defendidas dialeticamente, em
busca de um argumento mais forte que conduza a verdade e a um melhoramento das proprias

crencas morais.

2.1.1 Apologia

A Apologia* ¢ um dos poucos didlogos™ que se inicia pelo discurso direto de Socrates,
especificamente ao se dirigir ao leitor na exposi¢do de sua propria situacao existencial, social,
politica — e filosofica, como veremos. Aqui, o personagem inicia afirmando ndo saber como
seus concidaddos, homens atenienses [vopeg AOnvoiol = andres Ath&naion], possam ter sido
influenciados/afetados [men6vBate = peponthate] pelos acusadores/traidores [koatnyopwv =

katégéron].” Trata-se da estratégia retdrica de Socrates, pois afirma, ironicamente: quase

3 NOTOMI, Noburu. Socrates in the Phaedo. In: BOYS-STONES, George; EL MURR, Dimitri; GILL,
Christopher (Eds.). The Platonic Art of Philosophy. Cambridge: Cambridge University Press, 2013. p. 54.

4 Cf. IRWIN, Terence. Plato’s Moral Theory: The Early and Middle Dialogues. Oxford: Clarendon Press, 1985.
p- 38; IRWIN, Terence. Plato’s Ethics. New York; Oxford: Oxford University Press, 1995. p. 10.

* Para alguns autores, ha uma inconsisténcia na cronologia tetraldgica de Platdao, de modo que se unem os didlogos
Sofista e Politico a Apologia, pois tratariam da perspectiva da conceituagao do filésofo, via negativa, por meio
da configuragdo do sofista e sua configuragdo no que poderiamos chamar do didlogo perdido, Fildsofo, ja na
Apologia. Como ndo pertence ao escopo de nossa tese, apenas registramos e sugerimos bibliografia
especializada, para mais detalhes: Cf. ALTMAN, William H.F. The Guardians of the Trial: The Reading
Order of Plato’s Dialogues from Eutyphro to Phaedo. Lanham: Lexington Books, 2016.; BRANDWOOD,
Leonard. The Chronology of Plato’s Dialogues. Cambridge: Cambridge University Press, 2009.

* O grifo para dialogos se explica pelo fato de a Apologia ndo ser considerado exatamente um didlogo, pois nao
trata especificamente de personagens que atuam como interlocutores de Socrates, mas um relato especificamente
de Socrates.

* Abaixo, um breve panorama dos trés acusadores de Socrates:

Meleto (pocta e mais jovem dos acusadores)-acusa Socrates de 1) ndo cultuar os deuses reconhecidos pelo Estado
e introduzir novos deuses e 2) corromper a juventude); No Eutifron (2 b), Socrates descreve-o como tendo um
nariz adunco, cabelos longos e lisos ¢ uma barba rala; no Gorgias (502 c), Sécrates acusa os poetas e oradores
de serem bajuladores, capazes de convencer criangas, mulheres ¢ escravos, pois o papel da poesia ¢ persuadir a
alma, como uma espécie de bajulagdo [xolakeiov = kolakeian].

Anito (mais influente e velho)-rico e influente politico, tendo servido como general e sendo acusado de traigdo
(mas comprou o juro e foi absolvido); participou da revolta democratica que culminou na derrocada dos 30
tiranos; acusa Sdcrates por achar que seu 1) criticismo as instituigdes atenienses prejudicava a democracia, pois
era favoravel a aristocracia filosofica; no Ménon, Socrates afirma que os discursos dos politicos nada tém a
ensinar em termos de virtude, pois Socrates defende que a virtude [dpetf = areté] ndo pode ser ensinada como
um conhecimento técnico, pois trata-se de um processo experiencial que é singular em cada um. Ainda no Ménon
(94 e), Socrates afirma: Oh, ndo, caro Anito, parece que a virtude ndo é algo ensindvel [6AAL Yap, & Etoipe
"Avute, pi 00k 1) S1daktov apeth = alla gar, 6 hetaire Anyte, mé ouk héi didakton areté], ao que Anito responde:
O, Sécrates, creio que vocé é muito hdabil em falar mal das pessoas. Se posso lhe aconselhar, alertaria para que
seja cuidadoso/precavido [ Todxkpateg, padiog pot doxele koxdg Aéyetv avOpdmovg. &yd pév ovv &v oot
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esqueci-me de mim mesmo [OAiyov épovtod €melobounv = oligou emautoll etelathdmén],
tamanha persuasdo do discurso [obto mOavée Eleyov = houtd pithands élegon]*, apesar de
que ndo ha uma palavra de verdade no que disseram [4An0€¢ ye g Emog elmelv 0VoEV gipnKacty
= alethés ge hos épos eipein ouden eirékasin].’

Socrates  estd  maravilhado  [éBadpoco =  ethaimasa]® pelas inumeras
mentiras/falsidades [éyedoavto = epsetsanto] que lhe sdo atribuidas, especialmente pelo fato
de dizerem para que os cidaddos atenienses que devem julgé-lo publicamente figuem em
guarda/sejam cautelosos [evloPeicOon = eulabeisthai] para ndo serem enganados/seduzidos
[¢EamatnBijte = exaparéthéte] por Socrates.® E inegavel a poténcia argumentativa socratica,
visto que ele mesmo reconhece que o temor de seus acusadores se deve as muitas possibilidades
de convencimento e persuasdo de seu discurso, porque Socrates € um orador temivel/habilidoso
[0evod Aéyetv = deinoti 1égein]. O personagem socratico reconhece-se como bom orador se isso
for ser reconhecido como alguém que profere a verdade [tddnOfj Aéyovia = taléthé
légonta]*Colocando seus acusadores como opostos, ha um jogo de palavras que afirma que,
enquanto Socrates faz uso do discurso verdadeiro, seus opostos dizem nada ou quase nada de

verdadeiro [T T T 008&v 4An0&c = hé ti he ouden aléthes], enquanto que, de Socrates, ouvirdo

cvpPovievoart, el £0éhelg €poi meifecOar, evhoPeicfon = O, Sokrates, rhaidios moi dokeis kakds 1égein
anthropous. Egd ofin 4n soi symbouletisaimi, ei ethéleis emoi peithesthai, eulabeisthai]. Além disso, Socrates
conhecia o filho de Anito — e, provavelmente, havia um nivel de relacionamento mais intimo que desagradava
0 pai —, e afirma que este tinha espirito, mas deveria continuar com o negécio do curtume da familia, pois, sem
um conselheiro, provavelmente cairia no vicio.

Licon (um orador). Socrates o chama de demagogo, como todo orador, bajulador etc. Didgenes diz que ele foi
responsavel por ‘arrumar o meio de campo’ para o julgamento. Licon também critica Socrates por conta de um
amigo seu, Calias (pai de Alcibiades?), que se relacionava com o filho de Licon, Autocoélito, mesmo sendo 30
anos mais velho. Para mais detalhes, Cf. NAILS, Debra. The Trial and Death of Socrates. In: AHBEL-RAPPE,
Sara; KAMTEKAR, Rachana (Eds.). A Companion to Socrates. Malden: Blackwell Publishing, 2006. p. 5-20;
NAILS, Debra. The People of Plato: A Prosography of Plato and Other Socratics. Indianapolis; Cambridge:
Hackett Publishing Company, 2002.

* €leyov [€élegon] também pode ser traduzido como melodia/lamento, de modo que o discurso acusativo altamente
persuasivo dos acusadores de Socrates teriam o encanto de uma musica, que afetaria o espirito de modo mais
incisivo e visceral. Além disso, pode ser compreendido como adormecer, o que denota que o publico estaria
inebriado, entorpecido pelo discurso acusativo, que, de acordo com Socrates, ndo tinha um pingo de verdade,
por ser composto de acusacdes infundadas. Por tltimo, ainda ha a possibilidade de verter o termo por contar uma
fabula, contar uma historia fantasiosa, que, novamente, indica o descompromisso por um discurso verdadeiro,
correspondente a realidade.

S Apologia, 17 a.

*Nao € a toa que o filosofar tem seu inicio no maravilhamento [Bavudlw = thaumazo], pois € a partir do momento
em que Socrates admite estar admirado/maravilhado com o discurso retorico da tribuna que o acusa que comega,
também, a filosofar e construir seu argumento — admitamos, também retérico — em seu favor. E preciso levar
em conta que Socrates esta fazendo um exame de consciéncia publico, mas convidando todos os presentes, € 0s
leitores que se colocam diante dele, a pensarem em suas proprias vidas, no modo como as levam ou sdo levados
por ela.

¢ Apologia, 17 a.

* Adiante, trataremos da nog¢do do discurso verdadeiro [ddn0ng Aoyog = aléthés 16gos] e da funcdo do filosofo
enquanto aquele capaz de falar francamente/liberdade oratoria [mappnoio = parrésia].
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toda a verdade [xo0cec0g nhcav v dAR0ciov akotsesthe pasan tén alétheian].” Notemos que
o discurso socratico pode ser irdnico, mas a proposta da filosofia platonica ndo visa, em parte,
ao uno ¢ a totalidade na busca pela verdade, que se traduz no bem/bom/belo?

Socrates reitera nao ter intengdo de iludir o publico com discursos bem
articulados/ornamentados [kexolennuévovg = kekalliep€mpenous], mas fazer com que
oucam discursos que representam [gixfj = eikéi]* as palavras/os nomes [dvopacty = ondmasin|
que vem a sua mente ao acaso, repentinamente.® Em outras palavras, Socrates estd afirmando
nao ter um discurso preparado, como um bom orador/sofista faria — o que €, em parte, um
modo de articulagdo de seu proprio discurso. Sécrates afirma: pois garanto que o que digo é
Justo [motevom yap Sikouo eivonr 6 Aéywm = pisteud gar dikaia einai ha 1égd], e, em sua
[matur]idade, nao estd preocupado em criar belos discursos, tal como um jovem criando
discursos [pepoxio mAaTTovT* Adyoue = meirakioi plattonti l6gous].” Por isso, Socrates afirma
que ndo faz uso de um discurso retorico e logicamente impecavel, tal qual os estadistas,
oradores e sofistas de sua época, mas usa a linguagem ordindaria para falar em sua defesa
[dmoloyovpévou = apologouménou], isto €, palavras as quais ja estava acostumado [elwBa =
eiotha] a usar na praga publica, no mercado [oyopd = agordi] e a mesa, na mesa de transagoes
monetdrias [tpansl®dv = trapezon].'”

A linguagem supostamente utilizada por Socrates seria uma linguagem do cotidiano,
com liberdade de expressao e exemplificagdes provenientes de sua experiéncia de vida, de seu
envolvimento na comunidade local, em atividades prosaicas. Sdcrates esta sendo julgado pela
primeira e Uinica vez, pois nunca havia estado diante de uma corte de justica [duwcactTplov =
dikastérion], apesar de ser heptagenario, o que justificaria sua falta de habilidade em como se
portar diante do juri. Seu discurso ¢ o discurso de quem nao € familiarizado, isto €, de quem
esta alheio as regras e estratégias usadas no meio juridico, ao afirmar: de fato, sou simplesmente

estrangeiro aos modos de discurso daqui [dtexvég ovv E&vac Eyo tiig v0ade AéEemc = atechnds

7 Apologia, 17 b.

* gikq) [eikei] também significa imagem, o que, para nos, nao quer dizer um discurso ilusorio, de imagens que
representam falsamente. A escolha pelo termo ¢ cuidadosa, assim como todo o discurso de Socrates, ¢ um
discurso imagético ¢ um discurso que esta proximo do ser, portanto, que o diz de outro modo. Trata-se, pois, de
um discurso ontologico, do qual emana verdade.

8 Apologia, 17 b.

* Percebamos o trocadilho na expressdo mAdtrovtt [plattonti], que pode ser compreendida como platonizar, no
sentido de enformar. Assim, o que o personagem Socrates esta afirmando é que ndo cria discursos platonicos,
pois ndo quer soar como Platdo, em sua defesa, pois Socrates esta apresentando-se e nao representando-se. Cf.
PETERSON, Sandra. Socrates and Philosophy in the Dialogues of Plato. Cambridge: Cambridge University
Press, 2011. p. 17.

° Apologia, 17 c.

10 4pologia, 17 c.
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o(in xénds échd tés enthade 1éxeds]*.!! Socrates esta pedindo licenca poética para proferir o que
deseja em sua defesa, para poder falar em seu idioma/dialeto [ewvij = phonéi] proprio de
estrangeiro aquele meio. O que Socrates quer ¢ que o julgamento ndo se baseie no modo como
profere seu discurso, na forma, mas em seu conteudo, isto €, se o que fala € justo, pois esta é a
virtude de um juiz, e a do orador é dizer a verdade [51KaGTOD pEV Yap abTn APETH, PTOPOG OE
TéAn07j Aéyewv = dikastoli men gar haute areté, rhétoros de talgthé légein].!?

Socrates teme seus acusadores — mais do que Anito*, um dos trés acusadores formais
—, embora declare que eles estejam dizendo nada verdadeiro [000&v aAn0EC Aéyovteg = ouden
aléthes légontes].!® Ironicamente, Socrates caracteriza-se como um homem sabio [GoQdC Gvip
= sophos anér] que pensa profundamente/medita sobre coisas supraterrestres, investiga todas
as coisas terrestres e torna forte o argumento fraco [ LeTE®PO PPOVTIOTNG Kol TG VIO TS TAVTAL
ave{nTnkag Kai Tov fTte Adyov Kpeitteo = metédra phrontistés kai ta hypo gés panta anezetekos
kai ton héttd 16gon kreittd].!* Isso deixa claro que a primeira acusac¢do formal de Socrates diz
respeito ao seu envolvimento com as ideias, as coisas aéreas (imateriais/metafisicas/absolutas),
que sdo alcancgadas através de profunda meditacdo, além de sua investigacdo sobre as coisas
terrestres (materiais/fisicas/relativas) e sua suposta capacidade em fazer uso da retorica, a fim
de moldar seus discursos retoricamente. Alias, o tipo de acusag¢do de Socrates € duvidoso, visto
que, na justica grega da época, havia dois modos de acusacdo legal, a saber, ypagn [graphé] e
oikn [dike], que representam, respectivamente, a) uma acusacao de qualquer cidaddo — como
no caso de Socrates — e b) uma acusacio especificamente advindo da vitima.'?

Aqueles que dao ouvidos as acusagdes pensam que homens que investigam acerca de
coisas materiais e imateriais ndo acreditam nos deuses [000& Ogovg vouilewv = oude theous

]‘16

nomizein].'® E interessante notar que as acusagdes a Sdcrates ocorrem ha décadas, mas o

* dreyvidg [atechnds] pode significar, literalmente, indbil, ou seja, alguém que ndo tem a técnica para desempenhar
determinada funcdo. Pode ser uma estratégia socratica, mas o personagem tenta informar, desde o inicio, como
forma de salvaguardar sua defesa e seus possiveis deslizes ao defender-se, colocando-se como alguém que
desconhece as regras, que ndo tem habilidade, inapto, sem talento para tal.

" Apologia, 17 d.

12 Apologia, 18 a.

* "Avutov [Anyton], em grego, significa alcancar, completar, mas também ¢ possivel compreendé-lo como
destruidor, isto ¢, aquele que sera capaz de acusar Socrates ¢ obter a vitoria, completando a sentenga. Além
disso, pode ser compreendido como aquele que faz com pressa, ou seja, que julga inadvertidamente,
imprudentemente.

13 Apologia, 18 b.

" Apologia, 18 b.

15 Cf. BRICKHOUSE, Thomas C.; SMITH, Nicholas D. Routledge Philosophy Guidebook to Plato and the
Trial of Socrates. New York; London: Routledge, 2004. p. 73.

16 Apologia, 18 c.
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julgamento ¢ uma ocorréncia unitdria, sem ninguém para interceder em sua defesa. Socrates
afirma ndo ser possivel saber e dizer [eidévon kol einelv = eidénai kai eipein] seus nomes
[6vopata = ondmata], com excecdo de quando este ¢ um criador de comédias [KOUMOOTOLOC
= komodidopoios]. 7 Todos que acusam Sdcrates persuadem por inveja/ciime e
difamagdo/caliinia [¢06ve xai Stofolii = phthondi kai diaboléi], afirma o personagem, e nio
podem ser trazidos a publico, de modo que Socrates afirma: sou obrigado a simplesmente
defender-me e lutar com sombras e interrogar enquanto ninguém responde [Qvoyxn ateyvdg
HOTEP GKIOUAYETY AToA0YOVUEVOV TE Kol EAEYYEY UNdevog dmokpivopévov = ananké atechnds
hdsper skiamachein apologoimenén te kai elénchein m&denos apokrinouménou].'®

A Apologia da a entender que Socrates esta sendo julgado as pressas, sem direito de
alguém para defendé-lo e com acusa¢des que datam de décadas e outras que foram recém-
lancadas a publico. Socrates quer remover os pré-conceitos/as calunias [€EehécBon TNV
dwPoinv = exelésthai tén diabolén]* que o publico ja tem de sua figura, e tudo isso em pouco
tempo [OMyw xpove = oligdi chrondi].!® Apesar de suas acusagdes, Socrates afirma: todavia,
que seja feita [a defesa] como querem os deuses; é preciso obedecer a lei e defender-se [Opwg
ToVTO HEV Tt O T@ Oe®d @ilov, T® 6¢ VOU® TTeleTéOV Kol AmoAoynTéov = hdmos tolito men it
hop@i toi thedi philon, tdi de ndmdi peistéon kai apologétéon].

Mas Sdcrates quer saber das acusagdes, inicialmente as de Meleto, que afirma: ‘Socrates
¢ um criminoso e intrometido, investigando as coisas terrestres e supraterrestres e
transformando forte o argumento fraco, e ensinando a outros as mesmas coisas’ [ ZoKpATNG
a01Kel kol meplepydletor NtV @ T€ VIO VNG Kol 0VPAVIOL Kol TOV HTT® AOYoV KPEiTT®m To1dv
Kol dAlovc Tawta Todta S1ddokwy.” = ‘Sokrates kai allous tauta tafta didaskon.’].?! Essa
acusacdo, basicamente, deve-se a representacio de Socrates nas comédias de Aristofanes,?? um

Socrates divagando, proclamando que estava pisando no ar e afirmando uma grande

17 Apologia, 18 d.

18 Adpologia, 18 d.

* Aqui, subentende-se a tradigdo etimologica da qual firma-se a nomenclatura e a distor¢ao na utilizagdo do termo
diabolico, por conta da Igreja. Como se vé, dwofoinyv [diabolén] significa uma falsa acusa¢do, a calunia, a
difamag¢do — ndo é a toa, pois, que na classificag¢do biblica, o opositor a divindade seja o pai das mentiras [patris
mendacii].

19 Apologia, 19 a.

2 Apologia, 19 a.

2! Apologia, 19 b-c.

22 Cf. ARISTOPHANE. In Three Volumes: 1-The Archarnians, The Knights, The Clouds, The Wasps (Greek and
English texts). London; William Heinemann, 1930; STRAUSS, Leo. Socrates and Aristophanes. Chicago;
London: The University of Chicago Press, 1980; WOODRUFF, Paul. Socrates in Aristophane’s Clouds. In:
MORRISON, Donald R. (Ed.). The Cambridge Companion to Socrates. Cambridge: Cambridge University
Press, 2011. p. 75-90.
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quantidade de tolices, sobre as quais ndo sei nada, nem muito nem pouco [ZOKpATN TV EKET
TEPIPEPOEVOV, PACKOVTA Te depofatelv kol GAAY mOAANY @Avapiov pAvapodva, OV &yo
00dgv ovTe péya ovte pikpov wéPL Emaim = Sokrate tina ekel peripherdmenon, phaskonta te
aerobatein kai 4llen pollén phluarian phluarotintam hon egd ouden otite méga otite mikron péri
epaio].”

As testemunhas de Sdcrates sao os cidadaos atenienses presentes no julgamento. A outra
acusacdo a Socrates ¢ de que ele ensinaria em troca de dinheiro, o que constituiria um
comportamento sofistico da época e contradiria toda sua filosofia. Quanto aos sofistas — como
Gorgias, Prodico e Hipias —, Socrates afirma que esses homens sdo capazes de ir a quaisquer
cidades e persuadir os jovens [tobtov Yop Ekaotog [...] 016¢ T éotiv iV &ig EkdoTny TV
TOAE®V TOVS VEOULE [...] TOVTOVS TTEiBovot = toutdn gar €kastos [...] 016s t’éstin 10n eis hekasten

ton poledn tous néous [...] toutous peithousi].?*

Além disso, Socrates exemplifica com uma de
suas conversas com Calias, para saber quem teria conhecimento dos tipos de virtudes proprias
ao homem e ao politico/cidaddo [ti¢ ThHg Tol TG ApeTiS, TG AvOpOTIVIC TE Kol TOATIKTG,
gmotipov éotiv = tis tes toialtes aretEs, t€s anthropings te kai politikés, epistémon estin], pois
este contratara os servi¢os de Eveno para educar seus filhos por determinada quantia.?®
Socrates afirma ndo ter agido extraordinariamente para levantar tantas acusagdes, e,
apesar de poder ser interpretado como alguém que parece estar brincando [railewv = paizein],
sendo irdnico, afirma: dizer-lhes-ei toda a verdade [ndcov Vuiv v dAnbslov €pd = pasan
hymin tén alétheian erd].?® Socrates defende que sua fama fora adquirida por conta de sua
sabedoria [copiav = sophian], uma sabedoria propria do homem [avOpomivn copio =

anthropiné sophia],?’

que difere da pretensa sabedoria sofistica. Aqui, explica-se o motivo de
sua antecipa¢do ao afirmar que o publico acharia graca de seu discurso: a origem de tal
sabedoria ¢ explicada por meio da consulta oracular de seu amigo, Querofonte, que pergunta a
Pitia, no oraculo de Delfos, se havia alguém mais sabio que o proprio Socrates. Nesse momento,
Socrates pede que ndo haja disturbio/ruido [BopuvPeite = thorybeite] quanto ao seu discurso,
pois a Pitia respondera que ndo havia alguém mais sdbio [dvellev odv N TTudia undéval
copdtepov eivon = aneilen olin hé Pythia m&déna sophdteron einai],?® e como Querofonte

estava morto, o irmao deste, ali presente, atestaria tal fato.

2 Apologia, 19 c.
2 Apologia, 19 e.
% Apologia, 20 b.
26 Apologia, 20 d.
27 Apologia, 20 d.
B Apologia, 21 a.
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Uma das acusagdes contra Sdcrates seria de que ele ndo cultuaria os deuses do pantedo
grego, mas o que Socrates faz € questionar-se sobre os propdsitos da divindade quando revela
que ele seria o0 mais sdbio dentre os atenienses. Entretanto, “A conformidade socratica a pratica
religiosa tradicional ¢ compativel com uma teologia moralizada e uma espiritualidade
interiorizada, fundamentada no cultivo filos6fico da virtude”. * Sécrates quer saber do
proposito do divino [0e6¢g = theds] para com sua existéncia, quando afirma: Estou consciente
de que ndo sou nem muito nem pouco sabio. O que ele quer dizer ao declarar que sou o mais
sabio? [&y®d yap &M odte péyo obdte oukpdv chvordo Euontd copdc Gv: Ti odv mote Aéyet
PACKOV £ GoPmTATOV £lvol = egd gar dé oute méga oute smikron synoida emautdi sophos
on: ti o0n pote 1égei phaskon eme sophdtaton einai].’® Em sua investigagdo sobre o enigma
oracular, busca um homem que julgara ser mais sabio, para provar que o oraculo enganara-se,
mas o individuo achava que sabia sobre inumeras coisas, enquanto eu, como nada sei, ndo
acho que sei [&y®d 8¢, domep oDV odKk 01da, ovdE ofopot = egd dé, dsper oin ouk oida, oude
ofomai].*!

Ao investigar sobre quem seria mais sabio de que ele mesmo, Socrates despertava 6dio
e indignagdo. O objetivo de Sdcrates ndo era apenas desvendar ou confirmar o segredo oracular,
mas colocar-se na postura de filosofo e questionar-se ao dito saber absoluto sobre determinadas
coisas.*> Na opinido de Socrates, da qual compartilhamos, quem parece ser algo é inferior e
tem necessidade de mostrar-se; quem realmente é superior, parece ser infimo e nio tem
necessidade de mostrar-se: estes que tinham a maior fama/reputagdo, prosseguindo com minha
investiga¢do com base no ordculo divino, pareciam ser quase todos privados de sabedoria em
grau superior, e outros, que eram julgados como de menor valor, estavam mais proximos a
sabedoria [0l p&v pdoto eddokipodvieg E30EGv pot dAiyov deiv tod mieicTov &vdeeic sivan
{nrodvTt kot TOV Oedv, ALl 8¢ SokoDVTES PaVAOTEPOL ETIEIKEGTEPOL Elvarn BvOpeg TPOC TO
epovipmg &xetv = hoi men malista heudokimotintes édoxan moi holigou dein tol pleistou
endeeis einai z&tolnti kataton theodn, alloi de dokotintes phauldteroi epieikésteroi einai andres

pros to phronimds échein].*

2 BUSSANICH, John. Socrates and Religious Experience. In: AHBEL-RAPPE, Sara; KAMTEKAR, Rachana
(Eds.). A Companion to Socrates. Malden: Blackwell Publishing, 2006. p. 201.

39 Apologia, 21 b.

31 Apologia, 21 d.

32 Cf. MATTHEWS, Gareth B. Socratic Ignorance. In: BENSON, Hugh H. (Ed.). A Companion to Plato. Malden:
Blackwell Publishing, 2006. p. 103.

33 Apologia, 22 a.
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Ap0s buscar a sabedoria nos politicos para testar sua missao oracular, Socrates busca,
pois, a sabedoria nos poetas [moutig = poiétas], nos tragicos [tpoypdiév = tragdidion] e nos
ditirambos [010vpaupov = dithyrambon], mas estes ndo compunham pela sabedoria, mas pela
natureza [pooelL = physei] e pela inspiracdo [évOovoidlovteg = enthousidzontes].>* Tal como o
caso dos politicos, os poetas também arrogavam-se a posi¢ao de entendedores em assuntos que,
de fato, nao lhes dizia respeito, pois tratava-se de um assunto alheio as suas experiéncias,
resultando em uma forma de conhecimento falso. A ultima visita de Socrates ¢ com relag@o aos
artesdos [yepotéyvac = cheirotéchnas],*® mas estes também achavam que possuiam a sabedoria
que Socrates sabia ndo ter. A ocupacao socratica, em sua missao filosofica, diz respeito a sua
busca pelas coisas mais importantes [t0 péyiota = ta mégista]*®, pois “Ele é um homem com
muitos objetivos especificos e prementes: mudar [com] o que as pessoas preocupam-se, fazer
com que reconheg¢am sua ignorancia referente as coisas mais importantes [...], isto €, referentes
a questdes morais, e encoraja-las a viver uma vida justa e examinada”.’’

Parece que tais investiga¢des criaram muito odio [améyBeiai = apéchtheiai] contra
Socrates, pois ao questionar todos os detentores de conhecimentos de Atenas, das mais variadas
areas — politicos, poetas e artesdos —, exp0s a ignorancia destes quanto a sabedoria deles
enquanto seres humanos, pois, na verdade, o deus é sabio e, por meio de seu oraculo, quer
dizer que a sabedoria humana tem pouco ou nenhum valor [t® dvti 6 0£0¢ GoPOG etva, Kol &v
@ XPNOUD TOVT® TOVTO AEYyEy, OTL 1) AvOpomivn cogio dATlYyoL Tvog d&ila £0Tiv Kol 0VOEVHC =
toi onti ho theos sophos einai, kai en tdi chrésmdi toutdi totito 1égein, hoti hé anthrdping sophia

1.3® Socrates é o mais sabio, ciente de sua finitude e de valor

oligou tinos axia estin kai oudenos

infimo ou nulo da real sabedoria propria do homem, pois € apenas um exemplo de homem sébio,

ndo o Unico: ‘este um de vocés, o seres humanos, é o mais sabio, que, como Socrates, percebeu
. ~ s ¢ % € ~ A r 4 )

que, na verdade, sua sabedoria ndo vale nada’ [‘ovtog VUGV, ® AVOP®OTOL, GOEOTATOS EGTLY,

Ootic domep Tokpdtng Eyvokey 6Tt 000evOg GEOG €0Tt TH GAnOeia TpOg Gopiav.” = ‘olitos

hymon, ho anthropoi, sophotatds estin, 6stis hosper Sokratés égnoken hoti oudenos 4xiods esti

téi alétheiai pros sophian.’].%’

3% Apologia, 22 a-c.

35 Apologia, 22 c.

36 Apologia, 22 d.

37 WEISS, Roslyn. Socrates: Seeker or Preacher? In: AHBEL-RAPPE, Sara; KAMTEKAR, Rachana (Eds.). A
Companion to Socrates. Malden: Blackwell Publishing, 2006. p. 244.

38 Apologia, 23 a.

39 Apologia, 23 b.
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Socrates acredita prestar um servico ao divino [8god Aatpeiav = theol latreian], e os
Jjovens [véor = néoi], que o seguem em sua peregrinagdo filosdfica, sao filhos dos mais ricos
[Thovowwthdtwv = plousidotaton], e tém prazer ao escutar os homens serem examinados
profundamente [yoipovcty akovovteg e€etalopévov' TdV avBpodnwv = chairousin akouontes

exetazoméndn ton anthropon].*

Aqueles que sdo examinados por Socrates e seus pupilos
irritam-se € o maldizem, pois, na verdade, Socrates arruina a imagem e a fama de todos que
alegam serem sabedores e conhecedores de tudo. O exame de si mesmo ¢ uma forma, pois, de
obter a verdade sobre si mesmo, de conhecer-se para poder cuidar-se, descartando crengas
falseadas e identificando-se com novas mais plausiveis e/ou verdadeiras.*! E por esse motivo
que Socrates atribui suas acusagdes de ser sujo/contaminado/repugnante [OPOTOTOC =
miardtatos] e estar corrompendo a juventude [S10pOsipel Tovg véovg = diaphtheirei tous
néous].*?

Na verdade, a critica dos politicos e dos financeiramente poderosos contra Sdcrates se
resume ao fato de tornar os filhos dos plutocratas — futuros governantes — um pouco
reflexivos quanto as atitudes e o suposto saber daqueles que detém o poder, que produzem arte
e usam do conhecimento técnico para produzir coisas. Além disso, hd uma critica intrinseca a
utilidade do modo de vida socratico, que ndo visa adquirir bens materiais ou expandir
territorios; trata-se do uso do tempo para a tomada de consciéncia de si mesmo ¢ da criticidade
com relacio a realidade. Cada um dos acusadores — Meleto, Anito e Licon — representa uma
classe reprovada pelo teste socratico, respectivamente, a dos poetas, a dos artistas e politicos e
a dos oradores.

Apo6s ser comparado a um sofista, Socrates ¢ acusado por Meleto de corromper a
juventude e ndo crer nos deuses cultuados pela polis ateniense, mas em novos seres espirituais
[Sonpovia kouvé = daimoénia kaind].** Entretanto, como bem destacamos e defendemos na
presente tese, o objeto da filosofia— ao menos desde a énfase socratica— ¢ para com o cuidado

da alma/de si mesmo, que implica um cuidado de si para uma abertura a alteridade do cuidado

* A tarefa de Socrates se define por examinar, testar, interrogar de perto, comparar, descobrir o verdadeiro eu
dos homens. Todos estes termos provém da tradugdo de [é&etdlm = exetazo]. Além disso, os jovens que o
seguem o fazem por dispor de dinheiro, tempo ¢ ociosidade para aprender como tal processo se constitui
filosoficamente. Quem busca a filosofia, nesse sentido, busca um modo de vida comunitaria.

4 Apologia, 23 c.

4 Cf. ROWE, Christopher. Self-Examination. In: MORRISON, Donald R. (Ed.). The Cambridge Companion to
Socrates. Cambridge: Cambridge University Press, 2011. p. 203.

42 Apologia, 23 d.

4 Apologia, 24 c.
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com outrem, ou seja, uma proposta ética, de tornar-se melhor para ser melhor em comunidade.**
Sécrates devolve a acusagdo, perguntando quem torna [os jovens] melhores [tig awTOVg
BeAtiovg motel = tis autous beltious poiei], ao que Meleto silencia e ndo responde, pois nunca
interessou-se por tais assuntos [6tL oot 008&v pepéinkev = 6Oti soi ouden meméléken].*> Na
concep¢dao de Meleto, o que torna os jovens melhores sdo as leis [vopor = némoi], e os
responsaveis por tal artificio sdo os juizes [kaotai = dikastai].*® Os senadores [Povievtoi =
bouleutai], presentes no julgamento, também tornam os jovens melhores e mais virtuosos, de
modo que Socrates afirma: portanto, parece que todos os atenienses tornam os jovens
melhores/belos e bons/virtuosos, exceto eu, que, sozinho, corrompo-os [Tévtec apa, MG EOIKEV,
AbOnvoiot kaAovg kayaboLg molodot TNV Enod, &ym d& novog dtupbsipw = pantes ara, hos

1,4 e essa é

¢oiken, Athenaioi kalous kagathous poiolsi plén emot, egd de nomos diaphtheird
exatamente a conclusdo de Meleto.

Socrates tenta exemplificar que, na verdade, quem tem melhores conhecimentos e
sabedoria sobre determinada area, age melhor naquela seara, como no caso dos treinadores de
cavalo [inmucoi = hippikoi], que possuem habilidade para tal em comparagao com os leigos, e,
ironicamente, afirma que seria um estado de felicidade/prosperidade [e0dopovia =

eudaimonia] se todos agissem para ajudar [d@elodov = hophelolsin] os jovens a tornaram-se

melhores, e apenas um os corrompesse [SapOsiper = diaphtheirei].*® Entretanto, Socrates
mostra como Meleto nunca se interessou sobre este tema, mas insiste na acusagao de Socrates
sobre um tema sobre o qual desconhece: De fato, o, Meleto, vocé demonstrou suficientemente
que nunca pensou sobre os jovens, e mostrou claramente sua propria negligéncia/indiferenca
[sobre o assunto] [dAAG Yap, ® Mélnte, ikavde mdeikvucal Tt 00SETOTOTE EPPOVTIGAS TMV
v, Kol capdg dmogaivelg TV cavtod duéreav = alla gar, 0 Mélete, hikands epideiknysai
hoéti soudepdoite ephrontisas ton néon, kai saphds apophaineis tén sautoli améleian].*’

Mas Soécrates faz bem ou mal? Sua missdo € voluntéria ou involuntaria? Sécrates ndo
sabe dizer se a companhia de quem supostamente ¢ mau s6 gera mal, pois se diz ignorante nessa
seara, enquanto Meleto responde com facilidade. Sdcrates afirma que, se causa mal aqueles a

quem se dirige em seus ensinamentos, jovens, o faz involuntariamente/sem intengdo [dxov =

4 PENNER, Terry. Socrates and the Early Dialogues. In: KRAUT, Richard (Ed.). The Companion to Plato.
Cambridge: Cambridge University Press, 1992. p. 134.

4 Apologia, 24 d.

4 Apologia, 24 e.

47 Apologia, 25 a.

 Apologia, 25 b-c.

4 Apologia, 25 c.
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4kon], isso ndo seria passivel de tamanha acusacdo e de julgamento publico.’® A acusacio de
Meleto segue no sentido de afirmar que Sdcrates corrompe a juventude ao ensinar sobre outros
deuses além daqueles admitidos pelo pantedo grego, isto €, novos seres espirituais/divinos
[Soupdvia kawvd = daiménia kaind].’! A questio de Socrates divide-se em trés aspectos: a) se
ele acredita em outros deuses além daqueles reconhecidos por Atenas; b) se ele ndo acredita
nos deuses reconhecidos pelo pantedo ateniense (portanto, sendo reconhecido como ateu); c) se
Socrates ensina que haja outros seres divinos além dos tradicionalmente aceitos. A proposta de
Meleto ¢ acusa-lo de ser um descrente, ateu, € ndo exatamente em corromper 0s jovens com
seus ensinamentos sobre outras crengas. A crenca de que o sol e a lua, por exemplo, seriam
dotados de divindade ¢ propagada e defendida por Anaxagoras, mas Socrates leva a acusagao?

O que Soécrates estd aventando ¢ a clarificacdo de que a acusacdo de Meleto ¢
contraditoria — Socrates ¢ ateu e corrompe a juventude com isso; Socrates cré nos deuses
oficiais. Apesar de Socrates ironizar e exemplificar sua critica a acusagdo de Meleto, fa-lo
apenas uma pergunta: Hd alguém que cultue seres espirituais, mas ndao acredite em seres
espirituais? [£60° dotig Soupdvia pév vopiler mpdypot’ etvor, daipovag 88 od vopilel = ésth’
hostis daiménia men nomizei pragmat’ einai, daimonas de ou nomizei], ao que Meleto responde

simplesmente ndo hd [ovk oty = ouk éstin].>?

A diade esta nos termos deuses [0eoi = theoi] e
seres espirituais [daipovog = daimonas], e Sécrates defende que a crenga em um valida e
suplementa a crenga no outro. Socrates ndo se atém na defesa dessa acusacdo, tamanha
contradi¢do, e aposta no esclarecimento de que se trata de uma acusa¢ao meramente va € um
discurso de odio contra sua pessoa. Mas por que optar por uma missao existencial — que
podemos reconhecer, aqui, como sua proposta existencial filos6fica— sem considerar o perigo
a vida ou a morte [xivovvov voroyilecBat tod (v §j teBvavar = kindynon hypologizesthai toli
zén he tethnanai]? Pois o que vale mais ¢é saber se as coisas que faz sdo justas/corretas ou
injustas/incorretas e praticas de um homem bom ou ruim [mOTePOV dikona 1 AOUKO TPATTEL, Kol
avopog ayabod €pya 1 kakod = poteron dikaia hé adika prattei, kai andros agathol erga hé
kakoti].>

Isso quer dizer que o risco a vida, quando Sdcrates optou por seguir sua missao filosoéfica
delegada pelo oraculo de Delfos, se compara ao exemplo dado logo a seguir, do filho de Tétis
]’54

[®¢1180¢ vidc = Thétidos niods],” Aquiles, que ao desejar vingar-se de Heitor, por ter matado

39 Apologia, 26 a.
St Apologia, 26 b.
32 Apologia, 27 c.
33 Apologia, 28 b.
3% Apologia, 28 c.



28

Pétroclo, como conta a historia de Troia, atira-se a morte, segundo diz sua mae. SOcrates
compara-se a Aquiles, que temia mais viver covardemente e ndo vingar seus amigos [deicag to
Civ kakdg AV Ko Toic eilotc pm Tinmpsiy = deisas to zén kakos on kai tois philois me timdrein],
pois o homem verdadeiro — leia-se, o filosofo — deve arriscar-se, desconsiderando a morte e
qualquer outra coisa mais desonrosa [undev vmoroylopevov pnte Bdvatov punte ALO UndEv
npd Tod aicypod = méden hypologizomenon méte thanaton méte allo m&den pro tod

aischro].”

Aliés, toda defesa de Socrates ¢, de fato, ironica, pois, em dado momento, o
personagem nem leva a sério as acusagdes, quando questionado de se envergonhar de seu modo
de vida, ao que responde algo como O, ser humano... [®» vOpone = hd anthrope], que pode ser
vertido por olha, cara..., demonstrando sua falta de respeito e indignagio com o acusador.>®

Quando Socrates servira ao exército, seguira as ordens de seus comandantes, agindo
conforme lhe era solicitado, mesmo que isso colocasse sua vida em risco. Portanto, quando o
divino deu-me uma posi¢do, como eu esperava e compreendia, com a missdao de passar minha
vida em filosofia e examinando cuidadosamente a mim e aos outros, entdo, deveria deixar meu
posto de medo da morte ou qualquer coisa desse tipo [10D d¢ 00D TATTOVTOG, MG £Y® ONOMV 1€
Kol vVELaPoV, prhoco@odvTd pe detv Ciiv kol é€eTalovta Epavtov Kai Tovg dAAovg, EvtadOa o
@ofmnBeig 1| Odvatov | dAL" 6ToDV TTpdypa Aimoyu Tv ta&wv = tol de theot tattontos, hds egd
oiéthen te kai hypélabon, philosophofintd me dein zén kai exetdzonta emauton kai tous allous,
entafitha de phobgtheis hé thanaton hé 411” hotiofin prigma lipoimi tén tdxin].>’ Sdcrates afirma,
metaforica e de forma imanente, que temer a morte, 6, homens, ndo passa de achar que se sabe
algo que ndo se sabe [10 yap o1 OGvoTov dediévar, @ Gvdpec, 00dEV ALO E6TiV T} SOKETV GOPOV
glvar P 8vta = to gar toi thanaton dediénai, ho 4ndres, ouden 4llo estin he dokein sophon einai
mé 6nta].’® A ideia de Sdcrates ¢ que temer e morte, entre outros sentidos, é presumir que ela
seja o pior e irremediavel mal ao ser humano.

Assim como Antigona, na obra literaria homonima, que acreditava seguir as leis divinas
em detrimento da lei positivada, ao supor que poderia sair ileso do julgamento se deixasse de
inquirir os jovens e demais cidaddos em Atenas, Socrates afirma: devo obedecer aos deuses em

vez de vocés, e enquanto viver e for capaz de continuar, nunca deverei desistir da filosofia ou

de exortar e trazer a tona a verdade a qualquer um de vocés que eu conhega [meicopon o

35 Apologia, 28 d.

36 LEIBOWITZ, David. The Ironic Defense of Socrates: Plato’s Apology. Cambridge: Cambridge University
Press, 2010. p. 137.

37 Apologia, 28 €-29 a.

38 Apologia, 29 a.
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naAlov 1@ Oed | VYiv, kol Encmep dv EUmvEm Kad 010¢ TE @, 0 [T TAVGMUOL PIMOGOP®Y KO
VUV TapaKEAELOUEVOS™ TE Kol EVOEIKVOEVOG OT® AV del EvTuyydvm DU®Y = peisomai de mallon
t0i thedi hé hymin, kai hédsper an empnéo kai ohids te 0, ou mé patusomai philosophon kai
hymin parakeleuémends te kai endeiknymenos h6tdi na aei entynchand hymon].*® Eis, aqui, o
unico motivo pelo qual Socrates afirma ser capaz de ir contra as leis atenienses, caso
proibissem-lhe de cumprir com sua missdo divina, isto €, de exortar os outros a cuidarem de
suas almas, promovendo um exercicio ético, espiritual e transformador de vidas.®® A missdo
socratica, pois, se concentra na abertura a possibilidade de incitar especialmente seus
conterraneos — e, em menor escala, estrangeiros — a pensarem sobre si, encararem suas vidas
de uma forma mais filosofica e desprovida de preocupagdes unica e exclusivamente
relacionadas a riqueza material e as honrarias, como se fossem parte de sua familia.%! De nada
adiantaria preocupar-se com tais elementos quando ndo cuidam nem pensam sobre a
sabedoria/prudéncia, a verdade e o aperfeicoamento da propria alma [ppoviceng O¢ Kol
anBsiog kai tfic Woyfic dmog O Peltiotn Eotar ovk Empeldi 008 ppovtilelg = phronéseds de
kai aletheias kai tés psychés hopds hds beltiste éstai ouk epimeléi oude phrontizeis].%

O comprometimento de Socrates investiga sobre aqueles que se dizem sabios de
inimeros conhecimentos, mas que, ao ocuparem-se exclusivamente com bens materiais e outros
assuntos, ignoram o cuidado de si e a compreensdo de si. Quem negligencia o cuidado com o
proprio aperfeicoamento pessoal ndo garante o bem-estar por meio do descuido com a préopria
vida. Assim, “A missdo socratica ¢ convencer seus concidaddos que, ao viver vidas nao

examinadas, estdo perdendo os maiores bens existentes, e, portanto, devem mudar suas vidas”,®*

* mopoakerevouevog [parakelendmenos], derivado de mapoaxedevopon [parakeletiomai], também tem o significado
de prescrigdo, preparagdo, recomendagdo de um modo de agir. Além disso, o termo ainda pode denotar o
encorajamento a tomar atitude diante dos revezes da vida. Pensemos, pois, no termo correlato mapackevt|, que,
na tradi¢do estoica tem extrema importancia no que diz respeito a filosofia compreendida como um modo de
preparagdo, de equipar-se, prover-se de recursos/armamentos.

39 Apologia, 29 d.

%0 Cf. VLASTOS, Gregory. Socrates: Ironist and Moral Philosopher. Cambridge: Cambridge University Press,
1991. p. 134.
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* Notemos, aqui, a presenga do termo €], que retrata e repercute a discussao acerca do cuidado, o cultivo da
alma como uma forma de transformagdo existencial. Logo adiante, na mesma passagem, temos o termo
gmpereiobon [epimeleisthai], que denota o verbo no infinitivo, o cuidar de, encarregar-se de, gerenciar algo,
cultivar algo. Trata-se, seguramente, do primeiro didlogo em que o personagem socratico destaca o empenho de
sublinhar a importancia da func¢do filosofica como uma forma de postura existencial, isto é, de uma pratica que
exige um exercicio constante ¢ um comprometimento, uma auftoimplica¢do neste processo.
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pois o desejo socratico € para que todos interessados acedam a um patamar existencial filosofico
e virtuoso. Em outras palavras, Sdcrates esta expressando, de forma objetiva, que a riqueza ndo
traz virtude, mas o oposto: o dinheiro gera virtude [ypnuétov dpetn yiyvetor = chrématdon arete
gignetai].** Isso significa que o empenho em nos conhecermos melhor, perceber os percalgos
de nossa existéncia e a disposi¢ao para modificar nosso modo de vida, por meio da filosofia,
efetiva-se em um modo de tornar-se virtuoso e, portanto, bem-sucedido em outros ambitos.

Nesse sentido, a acusagdo de Anito — que afirma que a) Socrates ndo deveria ter sido
trazido a juri, b) ou deveria ser simplesmente sentenciado a morte —, traduzindo e atualizando-
a, diz respeito a tentativa socratica de incitar-lhes a pensar mais em suas vidas, em seu
posicionamento no mundo, seus respectivos modos de vida e a suposta realizagdo existencial
de cada um além da determinagdo econdmica, o que era e continua sendo uma afronta ao status
quo. Socrates ndo se compromete em mudar seu modo de vida, pois acredita que sua missdao
legada pelo oraculo — aos moldes de Antigona — ¢é superior a qualquer san¢do natural, de
modo que ndo modificaria seu modo de ser, seu modo de agir e produzir efeitos filosoficos,
mesmo que esteja fadado a morrer inumeras vezes [000 &l peAA® moArdxig tebvavor = oud’ el
mélld pollakis tethnénai].%

Socrates acredita ndo ser atingido por seus acusadores por compreender que sua posi¢ao
lhe ¢ superior, por buscar compreender-se e incitar os demais @ mesma fung¢ao, de modo que
optar por matar Socrates mostra-se como uma ag¢ao injusta e prejudicial para quem o faz. Na
concepgao socratica, um tanto ironica e dramatica, mas com um fundo critico e de verdade,
quem perde sdo estes que ficam sem este que possui uma fung¢do social insubstituivel. Socrates,
metaforicamente falando, ¢ uma espécie de mosca/mutuca [pOondG = myodpos], que incomoda
o cenario politico como quem da& picadas/ferroadas em um cavalo preguicoso/devagar
[voOeotépm = nothestéroi] para estimula-lo/despertd-lo [€ysipecbar = egeiresthai] de forma
incessante, em todo lugar, a todo momento.®® Sem Socrates, Atenas permaneceria deitada
eternamente em ber¢o espléndido, isto ¢, sonolenta, longe do despertar promovido por Sdcrates.

O personagem deixara de ocupar-se com sua propria vida, dedicando-se as vidas dos
outros € no bem-estar alheio: pois negligenciei todas minhas questoes humanas e continuo a
negligenciar minhas preocupagées por todos esses anos, mas sempre estou ocupado no

interesse de vocés, vindo individualmente a cada um de vocés, como um pai ou irmdo mais

% Apologia, 30 b.
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velho, convencendo-os para que cuidem da virtude [0V yap avOpomive Eotke 10 EUE TOV PEV
EUanTod TAVTOV NueAnkévar” Kol avéyectal TV oikeimv AuelovUEvaV Tocadta H)on €1, TO O
vuétepov Tpartew del, 10l EKAGTE TPooidvTa Bomep Tatépa fj AdEAPOV mpesPfutepov teibovia
gmpedeicOat dpetiic = ou gar anthropindi éoike toe me ton men emautoll panton hémelekénai
kai anéchesthai ton oikeion amelouménon tosaiita hédé éte, to de hyméteron prattein aef, idiai
hekastdi prosionta hdsper patéra & adelphon presbyteron peithonta epimeleisthai aretés].®’
Nesse sentido, infunda-se outra acusacao, de que Socrates, aos moldes sofisticos, ensinaria tais
propositos em troca de dinheiro, de modo que sua pobreza material prova o disparate da
acusagao.

A ocupacgado de Socrates quanto aos seus concidadios e estrangeiros € individual, € nao
coletiva— no sentido de dar conselhos [cupovAedw* = symbouleud] ao Estado ateniense, pois
se trata de uma preparacgao pré-politica. A explicagao para isso esta no carater de instabilidade
com que Socrates ¢ inspirado pela voz espiritual [Sawuéviov gmviy = daiménion phoné], que o
previne de agir conforme pensa, por impulso, inclusive de ter participado da politica, pois
estejam certos, 0, homens de Atenas, que se eu tivesse me engajado na politica, estaria morto
hé muito tempo e ndo teria feito nada bom para vocés ou para mim mesmo [0 Ydp {6TE, @
Gvopeg ABnvaiot, 1 £y®d mdAot Emexeipnoa TPATTEWY TO TOMTIKA TPAYLOTO, TOAOL GV ATOADAN
Kol oUT” v DpdG delkn ovd&v obT’ v épavtdv = el gar iste, 0 4ndres Athenaioi, ei egd palai
epecheir@sa prattein ta politika pragmata, palai na apoldlé kai oit’ an hymas dpheléké ouden
out’ an emautén].*® O homem publico, envolvido na politica, nio seria capaz de lutar pelo justo
sem por sua vida em risco, por isso, Socrates mantém-se como homem privado [i010TELEWV =
idiotetiein], isto €, mantém-se em uma vida austera, sem prestigio, ter seu proprio parametro

existencial.

* Notemos, aqui, o termo fpeAnkévat, que aparece logo adiante grafado como dueiovpéveov — ambos do mesmo
radical apelém [ameléd]. Tal termo ¢ exatamente o oposto de pedétn [meléte], isto é, cuidado, atengdo, exercicio
mental/medita¢do. Nao ¢ por acaso que os termos opostos aparecem seguidamente para ressaltar suas fungoes.
O que Socrates esta clarificando em sua defesa é que deixou de concentrar-se em sua existéncia, exclusivamente
em sua pratica da virtude, para fazer o caminho de volta, isto ¢, alertar aos demais da necessidade de usar da
filosofia como algo com um apelo existencial, pratico, e ndo meramente ilustrativo, informativo e tedrico.

7 Apologia, 31 b.

* Na passagem 31 c, o termo para denotar conselho, orientacdo, recomendagdo é coufovied® [symbouleud], isto
¢, o oposto de dtafoAnv [diabolén]. Trata-se de uma clara oposigdo as acusacdes e as maledicéncias infundadas
remetidas a Socrates no inicio do didlogo. Quando o personagem recebe falsas acusagdes, o termo,
simplificadamente, é diabolico, o que divide, racha, enquanto que, quando este trata de dar bons conselhos, no
sentido de tornar a vida de outrem melhor, trata-se de um discurso simbdlico, isto ¢, que une, plenifica.
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Sécrates ¢ um homem que mostra sua filosofia pelo seu modo de vida, por meio daquilo
que os atenienses dao mais valor, a saber, as fungoes/tarefas/acoes [Epyo = érga]. Por conduzir
suas pesquisas privadamente, muitos atenienses ndo sabiam diferencia-lo de outro tipo de
filésofo, pois ndo tinham experiéncia de que tipo de filosofia era essa praticada por Sdcrates.*
Desse modo, Socrates aceita sua morte em vez de render-se/abster-se [OmewdBoyun =
hypeikathoimi] de sua propria vida e do modo como conduz sua proposta filoséfica. Uma das
acoes do passado do personagem foi participar na condi¢do de conselheiro [€fobAevoa =
ebouleusa], tomando parte no conselho publico que decidiria sobre o destino de generais
[otpatnyovg = stratégous] que haviam perdido uma batalha naval, opondo-se veementemente
a ir contra as leis.®® Sécrates tomara decisdes, enquanto membro do conselho, afirmando:
Mostrei, novamente, pela agdo, ndo apenas pelo discurso, que eu ndo me importava nem um
pouco com a morte, se essa ndo for uma expressao muito grosseira, mas que me importava,
com toda minha forca, em ndo fazer nada injusto e profano [¢y® o0 Aoy GAN" Epym o
gvederéauny 8t duol Boavdtov pév péhet, £l pun dypoikdtepov My eimelv, ovd” dt0dV, Tod 88
undev ddkov und’ avociov Epydlecdat, TovTov 8¢ 10 Tav péEAEL = egd ou 16goi all’ érgdi al
enedeixdmén 6ti emoi thanatou men mélei, ei mé agroikdteron én eipein, oud’ hotiofin, totl de
méden adikon m&d’ handsion ergazesthai, totitou de to pAn mélei].”

Sécrates ndo se considera um professor/mestre [S1ddokarog = didaskalos], mas alguém
que faz perguntas/questionamentos [épwtav = erdtan], e qualquer um que assim deseje pode
responder e ouvir o que falo [kai £&v Tig BoOANTOL dTOKPIVOLEVOC GKOVEWY OV dv Aéym = Kai
ean tis bouldtai apokrindmenos akotiein hon na 16g5].”! Quem ouve Socrates, ouve-o por livre
e espontanea vontade, pois gosta de vé-lo examinar os supostos sabios, pois isto ndao é nem um
pouco desagradavel [Eoti yop ovk andéc = ésti gar ouk andés], e essa missdo socratica de
examinar outrem € o que Socrates sempre fez, de acordo com o que relata, pois isso, 6, homens
de Atenas, é verdadeiro e facil de provar [tadta, ® Gvdpec AOnvaiot, koi dAn0f Eotv kai
gvéleykto = talta, 6 andres Ath@naioi, kai alethé estin kai euélenkta].”” Na verdade, quando
Sécrates pergunta se algum jovem que aquela altura ja seria adulto e estava ali presente gostaria

de acusa-lo, ou algum parente destes, o siléncio impera no tribunal, pois ele acreditava que

Conforme afirma Zuckert, trata-se de uma triade dialdgica que responde as criticas do estrangeiro de Eleia,
visto que, na Apologia e no Criton, responde pelas acusacdes de ndo entender de politica, enquanto que, no
Fédon, responde a criticas eleatas por suas ideias, sua teoria metafisica. Cf. ZUCKERT, Catherine H. Plato’s
Philosopher: The Coherence of the Dialogues. Chicago; London: The University of Chicago Press, 2009. p.
739 et seq.
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ninguém se destacaria para acusa-lo, entretanto, vocés perceberdo que exatamente o oposto é
o caso, o, homens, e que eles estdo todos dispostos a ajudar-me, o homem que corrompeu e
tornou viciosos seus parentes, como Meleto e Anito dizem [6AAd T0OTOV TAV TOOVAVTIOV
gvproete, O dvdpec, Thvtag £poi Bondsiv étoipovg 1@ Stopdsipovrt, ¢ Kakd Epyalouéve Todg
oikeiovg oAV, Bc pact Méntog kai Avutog = alla tolitou pan tounantion heurésete, 6 andres,
pantas emoi bo&thein hetoimous tdi diaphtheirounti, t6i kaka ergazoménai tous oikeious autdn,
hos phasi Mélétos kai Anytos].”?

E o que ganham os que ndo se sentem lesados e ndo foram corrompidos por Socrates
em acusa-lo? Soécrates nao apela para o aspecto emocional, pois nao traz seus filhos e familiares
para comover o publico como de praxe em defesas publicas. Se eu temo ou ndo a morte é outra
questdo [OAL" el pev Bopporéng €yd &xm mpdg Bdvatov §| un, dAlog Adyog = all’ ei men

],7* mas isso ndo implica a chantagem no

tharraléds egd pros thanaton & mé, allos 16gos
julgamento, a fim de ndo manchar sua imagem e reputagdo. Isso porque prevalece a opinido
que Socrates seja, de alguma forma, superior/diferente da maioria dos homens [6A\’ ovv
dedoyuévovy Y€ €Tl T ZoKpatn dtapépey TV TOAAGY avBporwv = all’ oln dedogménon gé

].7® Estes que se comportam dessa forma em

esti toi Sokraté diaphérein ton pollon anthropon
um julgamento publico acham que sofrerdo muito caso sejam sentenciados a morte, como se,
absolvidos, tornassem-se imortais [d0avdtwv = athanaton], sdo uma desonra/vergonha
[aioyOvnv = aischynén] ao povo ateniense. '® Trata-se de uma atitude fraca, afeminada
[yovoukdv = gynaikon], e deve-se estar mais disposto a condenar os que encenam tais dramas
e ridicularizam a cidade do que quem permanece quieto/em siléncio [katoyneieicte Tod td
gleva todta dpdpata €16ayovtog kol KatayéAaotov THV TOAWY moodvtog §| Tod Tovyiov
dyovtog = katapséphieisthe tol ta eleina talita dramata eisdgontos kai katagélaston tem polin
poiolintos & toli hesychian 4gontos].”’

Os juizes, por sua vez, ndo devem ser coagidos emocionalmente em seu julgamento,
mas informados e convencidos/persuadidos [0104oketv kol meiBev = didaskein kai peithein],
pois o juiz ndo estd aqui para garantir favores em termos de justica, mas para julgar, e seu
Jjuramento compele-o a ndo fazer favores a seu bel-prazer, mas julgar de acordo com as leis

[0V yap €mi ToOTE KdBnTon O dukaotnc, €ml 1@ KatoyapilecOat Ta dikato, GAL’ éml T@ Kpivew
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TadTo: Kol OUduUoKey ov yopteichot oig dv Sokf odTd, GALY SIKAGEY KATA TOVG VOLOVG = ou
gar epi toutodi kathetai ho dikastés, epi toi katacharizesthai ta dikaia, all’ epi toi krinein tafita:
kai omdmoken ou charieisthai ofs na dok@i autdi, alla dik4sein kata tous némous].”® Agir de
modo a tentar fazer com que o juiz quebrasse seu juramento seria impiedade, além de injusto,
até porque uma das acusagoes de Meleto ¢ que Socrates nao acreditava nos deuses do panteao
reconhecidamente grego, comportando-se de modo ndo divino [pfte do1o = méte hosia],
profano [doePelag = asebeias], o que ndo € o caso, pois ele reafirma acreditar no pantedo grego
e deixar o julgamento seguir sob os auspicios divinos.”

Socrates ¢ acusado pela maioria dos votos, € a pena [tiudton = timatai] € a morte
[Bovatov = thanitou], mas haveria uma contrapena [dvuityuicopor = antitimésomai]? %
Sécrates, quem nao ficou imovel/silencioso [\ovyiov = h&sychian] em sua vida, negligenciando
[dueinoac = amelésas] ambigdes comuns, como ganhar dinheiro, economia/propriedade,
posto militar ou ser membro da assembleia [ypnpuaticpod T€ Kol 0IKOVOUIOG KOl GTPOTNYIRDV
Kod dSnunyopidv = chrématismot te kai oikonomias kai strategion kai demegorion].®! Socrates
afirma que, em vez de preocupar-se com bens particulares, com seus anseios particulares, havia
se ocupado de exaltar seus concidaddos para uma abertura de suas proprias vidas, em nome de
um principio de alteridade e altruismo: Pois eu tentei persuadir cada um de vocés a cuidar de
si mesmo e de sua perfeicdo em bondade e sabedoria, em vez de pertences, e do Estado em
detrimento dos interesses particulares, e a usar o mesmo método no cuidado das demais coisas
[ &yd enut, évtaddo fa, myepdv Ekactov VUV meidey Ui mpdtepov pufte TOV EavTod
undevog émuereichat mpiv ovtod Empeindein 6nwe ¢ PEATIOTOC KOl @POVILMTATOS £601TO,
pnte TV TG TOAEwS, TPlv avTHG THS TOAE®S, TAV T¢ AA®Y 0VT® KOTA TOV aVTOV TPOTOV
gmpeleicOon = hos egd phemi, entafitha &ia, epicheirdon hékaston hymon peithein mé proteron
méte ton heautoi médenos epimeleisthai prin heautoi epimel&thein hopds hds béltistos kai
phronimdtatos ésoito, méte ton tés poleds, prin autés tés poleds, ton te allon houtd kata ton
auton trépon epimeleisthai].®

Dentro da propria ironia cdustica, que afirmava a realidade com cinismo e coragem,
Socrates pergunta: Mas o que seria apropriado para um pobre homem, que é benfeitor de vocés

e precisa de ocio para exorta-los? Nao ha nada, o, homens de Atenas, tdo apropriado do que
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tal homem ser alimentado no pritaneu [ti oOv mpémel Avdpl TEVNTL £dePYET deopéve dysty
o oMV &mi Tf] VUETEPQ TapaKeAEDGEL, 0VK E60° &T1L paddov, @ Evdpeg Adnvoiot, mpémel obTog
¢ TOV To10DTOV dvopa &v TpuTavei ottelobot = ti oln prépei andri pénéti euergétei deoméndi
4gein scholén epi téi hymetérai parakeleusei; ouk ésth’ hoti mallon, hd andres Athénaioi, prépei
hottds hos ton toiolton andra em prytaneidi siteisthai].®* Na verdade, o que Socrates esta
dizendo € que, por tratar de abdicar-se de sua familia e de suas aspiragdes pessoais para cuidar
dos interesses da polis e de seus concidadaos, deveria ser tratado como pritano, como alguém
que traz a verdadeira felicidade, o verdadeiro cuidado de si, que reorienta cada um no horizonte
de uma vida mais justa e virtuosa, sendo sustentado por todos, dada sua importancia em cuidar
dos interesses alheios, do bem comum. Na visao de Allen, Socrates era o exemplo da vida
examinada, cuja missdo exorta-se nos didlogos platonicos, uma vez que “Platdo pensava que
textos escritos poderiam levar a uma mudanca cultural, e, enquanto politikos, Platdo usava
textos para produzir simbolos durdveis que revisavam as fundagdes conceituais da cultura
ateniense”.3

Entretanto, enquanto as acusagdes sdo incutidas no senso comum e na populagdo ha
anos, criando o mal-estar de alguns com relagdo a postura critica de Socrates, a defesa e o
julgamento sdo feitas em uma simples ocasido, ndo proporcionando tempo e condi¢gdes para
uma boa defesa. Como o proprio personagem diz, agora, ndo é facil desfazer seus grandes
preconceitos/suas falsas acusagoes em tdo pouco tempo [vOv 6’ o0 Padlov &v ypove OAy®
peyarog dwforac amoivesbar = nin d’ ou rhaidion em chréndi oligdi megalas diabolas
apolyesthai].®> A proposi¢do de uma pena alternativa, como uma vida na prisdo [(fjv &v
Seopmnpiey = zén en desmoteridi], fianca e prisdo até pagd-la plenamente [ypnudToOV Kol
oedéoban £ av éxteicm = chrématon kai dedésthai héds an ekteisdo] — sendo que Soécrates ndo
possuia riquezas — ou exilio [puyfic = phygés] leva em consideragiio o amor a vida/vitalismo
[poyvyio = philopsuchia] socratico.®® Em todos os lugares, jovens buscariam Sdcrates para
ouvi-lo, como sempre o fizeram em Atenas, e, mesmo que dissessem, Socrates, vocé pode ndo
nos deixar e viver em siléncio, sem falar? [‘cry®v 82 xai ovyiav dyov, @ Zdkpatec, ovy 010G
T Eom Nuiv &Eel0mv (fiv;” = ‘sigdn de kai hésychian 4gon, o Sokrates, ouch 016s t* éséi hémin

exelthdn zén?’], isso ndo poderia ser feito, pois a missio oracular socratica nio permitiria.

8 Apologia, 36 d.
8 ALLEN, Danielle S. Why Plato Wrote. Chichester: Wiley-Blackwell, 2013. p. 76.
8 Apologia, 37 b.
8 Apologia, 37 c.
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Aqui, uma das passagens mais conhecidas da Apologia, que trata da vida examinada e
c oA s ~ . r. 87 .

define, novamente, a existéncia e a funcao, o oficio socrdtico®': E se, novamente, eu disser que
falar todos os dias sobre a virtude e as outras coisas sobre as quais vocés me ouvem falar e
examinar a mim mesmo e aos outros é o maior dos bens ao homem, e que a vida ndo
examinada/investigada ndo é digna de ser vivida, acreditar-me-do ainda menos [¢6vt’ oD Aym
OTL Kol TVYYAVEL LEYIGTOV AYaBOV OV AvOpdm® ToVTO, EKAGTNG UEPOS TEPT APETTG TOVG AOYOVC
moteicOon kol TV AA®Y mepl OV DUELC 4uod dkoveTe SloAeyOUEVOD Kol £UanToV Kol GANOVG
) r e 0 r r 5 \ ] r. ~ s 4 r 7
€€etdlovtog, 0 0¢ Avetétaotog Plog oV Puwtog avOponw, Tadta &' &t ftTov MElcechE pot
Aéyovtt = heant’ afl 1égd hoti kai tynchdnei mégiston agathon on anthrdpdi toiito, hekastés
héméras peri aretés tous logous poieisthai kai ton 4llon peri hon hymeis emoi akotete
dialegoménou kai emauton kai allous exetdzontos, ho de anexétastos bios ou bidtos anthropoi,

tatita d” éti hétton peisesthé moi légonti].*®

A partir do momento em que se consegue cuidar da
propria alma, cultiva-la virtuosamente, inicia-se a possibilidade de agir virtuosamente, de modo
que eliminar esta atividade a quem ¢ capaz — como o caso de Socrates, ao ser julgado — € o
mesmo que matar essa pessoa.®” Socrates é um homem velho, e afirma que a sentenca de morte
se cumpriria naturalmente, caso o tribunal tivesse um pouco de paciéncia, pois vocés veem como
estou velho, como estou em idade avancada na vida e proximo a morte [0pate yop O TV
NAkiav 6t TOpp® 1HO1 €otl 10D PBiov Bavatov o0& &yyvg = horate gar d€ t€b helikian hoti porrd
&dg esti toli biou thanatou de eggys].”

Socrates fora condenado por uma falta, mas nao por uma falta de palavras [dmopig
AOywv = aporiai 16gon], nao por uma incapacidade em dizer coisas que o absolveriam, mas é
verdade que, por meio de uma falta, fui condenado, entretanto, ndo por falta de palavras, mas
de coragem e vergonha, e por vontade de falar as coisas como vocés teriam gostado de ouvir
[GAA" dmopig pev EaAmKa, 00 uEvTol Adymv, AAL TOAUNG Kol dvaioyvuvTiog Kol Tod urn £0éhev
AMéyew mpodg Vudc Towadto ol dv VUiv pév §diota fv dkovey = all’ aporiai men hedloka, ou
méntoi 16gon, alla polmés kai anaischyntias kai toli me ethélein 1égein pros hymas toiafita o1’
an hymin men hédista én akotein],”' que incluiria a Socrates implorar e lamentar-se para ser

poupado. Diferentemente daqueles que suplicam pela vida em uma guerra, Socrates ndo anseia

87 Apesar de ndo ser nossa perspectiva na presente tese, a respeito de uma 6tima e atual reflexdo acerca do conceito
de oficio, especialmente no que se refere ao oficio liturgico e suas implica¢des, cf. AGAMBEN, Giorgio. Opus
dei: Arqueologia do oficio [Homo sacer, 11, 5]. Sdo Paulo: Boitempo, 2013.

8 Apologia, 38 a.

8 RUDEBUSCH, George. Socrates, Pleasure, and Value. New York; Oxford: Oxford University Press, 1999. p.
118.
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por uma vida de submissdo de seus ideais: Mas, o, homens, ndo é dificil escapar da morte; é
muito mais dificil escapar do vicio, pois este é mais rdapido que a morte. E, agora, como sou
lento e velho, sou pego pelo corredor mais lento, e meus acusadores, que sdo espertos e rapidos,
por aquele mais rdpido que a morte, o vicio [GAAY p| 00 T0DT 1| Yohemdy, & &vdpec, Odvatov
EKQLYETY, AALG TOAD YalemdTepov movnpiov: BdtTov yap Bavatov Oel. kol vOv €yd pev drte
Bpadvc v kol TpesPHTnG VIO TOD PPASVTEPOV EGAMV, 010 ELOL KaTYOpOl Ate dEVOL Kol OEETG
dvteg OO Tod BdTTOoVOC, THC Kaciag = alla mé ou tohit’ & chalepdn, O 4ndres, thanaton enphygein,
alla poly chalepdteron pongérian: thatton gar thanatou thei. kai niin egd nen hate deinoi kai oxeis
ontes hypo tod thattonos, tés kakias].”?

Apo6s ponderar sobre a sentenga e aceita-la, ndo por omissao ou por niilismo de sua parte,
mas por ndo ser possivel, mesmo com seu empenho em sua argumenta¢do em contrario,
Socrates quer lancar uma profecia [ypnopodijcor* = chrésmdidésai] aqueles que o acusaram:
E eu lhes digo, o, homens que me mataram, que a punicdo caird sobre vocés imediatamente
apos minha morte, na verdade, muito mais grave do que a puni¢do que vocés deram a mim
[pnui Yap, & &vSpeg o1 Eug dmextdvate, TImpioy DRIV HEEY €00V peTd TOV EUOV OdvaToy ToAd
yoAemmtépoy viy Ala fj ofoy éug dmextdvate = phémi gar, d andres hoi eme apektonate, timdrian
hymin héxein euthys meta ton emon thdnaton poly chalepotéran né dia € ohian eme

apektonate].”?

Socrates profetiza sobre seu legado, por isso, langa sementes que serdo colhidas
no futuro: Pois se pensam que abatendo homens prevenirdo alguém de censura-los porque ndao
agem de acordo como deviam, estdo enganados. Este modo de escapar ndo é possivel,
tampouco honroso, pois a saida mais facil e honrosa ndo é suprimir outros, mas tornando vocés
mesmos melhores quanto possivel [€i yop olecOe dmokteivovteg avOpdmovE Emoyncew ToD
ovedile Tva vulv 8t ovk 0pOdCS Ciite, 00 KAADS dtovoeiche: oV Yép €60 avtn 1 dmaAloyn
oV1e mAvL duvartr) oUTe KOAY, AL’ gketvn Kol KOAAIGTN Kol PAGTY, W] TOVG GAAOVG KOAOVEY
B £anTov Tapackevdlely dmog Eoton g PERTIOTOC = ei gar oiesthe apokteinontes anthropous

epischésein to oveidizein tina hymin hoti ouk orthds zéte, ou kalds dianoeisthe: ou gar esth’

2 Apologia, 39 a-b.

* ypnopmdijcot [chrésmoidésai] também pode ter o significado de modificar o coracdo/sentimento de alguém. O
termo também pode se referir ao que Sécrates espera dali para frente, isto €, apds sua morte, visto que pode
significar uma expressao que denota lan¢ar sementes de uma erva-daninha, deixar uma macula na historia e no
modo de ser daqueles que o acusam e os que presenciam seu julgamento e nao conseguem reverter a votagao.
Sécrates profetiza sobre seu legado, aqueles que se sentiram estimulados por ele e que dardo continuidade ao
seu modo de filosofar e investigar a vida de cada concidadao.

% Apologia, 39 c.
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hatté he apallagé oute pany dynaté oute kalé, all’ ekeing kai kallisté kai rhaiste, me tous allous
kolotiein all’ heauton paraskeudzein hopds éstai hds béltistos].”*

Para aqueles poucos que votaram por sua absolvicdo, Socrates promete continuar o
diadlogo, pois nada impede que conversemos/dialoguemos uns com os outros enquanto for
possivel [003&v yap kmAveL dtapvBoroyfoat Tpog dAAAovs Eoc EEeotv = ouden gar koluei
diamytholog@sai pros allélous héds éxestin].”> O mal extremo [Ecyata koxdv = éschata kakon],
a morte, cai sobre SOcrates, e a divindade profética [povtikn 1) Tod darpoviov = mantiké heé toll
daimoniou] ndo o repreende, nem se opoe [Nvavtiotai = hénantidtai], nem indica outro destino
[uéMot = mélloimi] em seu discurso ou acdo.’® Portanto, entende-se que ndo ¢ desejo de
Socrates simplesmente morrer, como um niilista qualquer, mas ja que deve morrer pelas leis
defendidas em toda sua existéncia, que seja de forma honrosa. Apesar disso, acredita que isso
que me ocorreu é, sem duvida, algo bom, e aqueles de nos que compreendem a morte como
algo ruim devem estar equivocados [ KivouveDEL YAp 1oL TO GVUPEPNKOG TODTO dyaddv yeyovévar,
Kol ovk £60° dmog Mueic opOds VrolapPavouey, oot oidpeda Kaxkdv eivor TO TEOVAVAL =
kindynetiei gar moi to symbeb&kos tolito agathon gegonénai, kai ouk ésth’ hopds hémeis

horthds hypolambdnomen, hosoi oiémetha kakon einai to tethnénai].”’

A morte ndo ¢ valorada de forma negativa, pois, de acordo com a argumentacao
socratica, ou é virtualmente nada, pois os mortos ndo tém ndo sentem [ndo tém consciéncia de]
nada, ou é, como dizem, uma mudang¢a e um traslado da alma de um lugar ao outro [ yop
olov undév etvon pnde aicOnov undepiov pndevog &xetv tOvV Tebvedta, §| KT TO AEYOHEVOL
LETAPOAY TIC TVYYAVEL 0VGa Kol LETOTKNGIS™ TH Woydi Tod TOmov ToD £vO4VSe gig dAlov TOmOV =
& gar ohion mé&den einai mede aisth&sin médemian mé&denos échein ton tethnedta, & kata ta

legdbmena metabol@ tis tynchanei ofisa kai metoik@sis téi psychéi toli topou tofi enthénde eis

allon topon].”® Compreender, pois, traslado da alma pode abrir nossa concepg¢io do exercicio

% Apologia, 39 d.

% Apologia, 39 e.

% Apologia, 40 a.

7 Apologia, 40 b-c.

* O foco da presente tese € explorar e explicitar o conceito de petoiknoic [metoikesis] para além de sua
compreensdo tradicional, que o interpreta sob os auspicios do pitagorismo, configurando-se em uma
interpretag@o exclusivamente transcendental, de transmigragdo da alma. Esse este termo nos ¢ caro, pois trata-
se, justamente, do que compreendemos por experiéncia [Erfahrung] na hermenéutica filoséfica de Gadamer —
que herda o conceito da fenomenologia hegeliana —, isto é, 0 modo de compreensdo da filosofia hermenéutica,
que considera que somos/estamos autoimplicados em nosso processo de compreensdo. Isso justifica a
compreensdo da filosofia como um exercicio espiritual, como uma pratica que considera a transformacdo
existencial de quem busca filosofar, e ndo apenas uma sistematizagdo de praticas teoréticas e contemplativas
sem conexao ao modo de ser de cada um.

% Apologia, 40 c.
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tandthico como uma pratica de perceber a necessidade de uma transformagao intima em nosso
ser, ndo necessariamente em uma morte real. A morte, pois, ndo ¢ tomada como um grande mal,
e se é anestésica/sem consciéncia, como o sono em que quem dorme nem sonha, a morte seria
um maravilhoso ganho [xoi gite & undepio oicOnoic éotv GAL’ olov Hmvog éneddy Tig
KaBevdmv und” dvap undev opd, Bavpdaciov képdog av €in 6 Bdvartog = kai eite d&€ médemia
aisthésis estin all” ohion hypnos epeidan tis katheudon meéd’ 6énar méden horai, thaumaston

1.%° Dessa forma, se Socrates nio recebe nenhum alerta da divindade

kérdos na ei€ ho thanatos
oracular que o acompanha e o guia, e se a morte ¢ uma possibilidade de uma passagem indolor
e inconsciente, por que temé-la como algo antinatural? Aceitar a finitude, no sentido fatico, ¢
algo corajoso; e a morte ainda reserva o sentido metaforico, de mudanga existencial.

Ainda no segundo sentido da morte, o metaforico, ha a compreensdo de uma viagem,
isto ¢, de um projeto de experiéncia no exterior, em outro f0o¢ [éthos], na medida em que
Socrates afirma: Mas, por outro lado, se a morte é, por assim dizer, uma mudanga de habitagcdo
daqui para outro lugar, e se o que nos dizem é verdade, que todos os mortos estdo la, que bem
maior poderia haver, 6, homens que julgam? [l & ob olov amodnuficai* éotv 6 Odvorog
EvOEvde gig dALov TOTOV, Kol AANON EoTv Ta Aeyoueva, g dpa €KET ot TavTeg o1 TEBVEDTEC,
i peiov ayodov tovtov & Gv, @ Evdpeg dikactai = ei d’ al ohion apodémésai estin ho
thanatos enthénde eis allon topon, kai aléthé estin ta legdmena, hos 4ra ekei eisi pantes hoi
tethnedtes, ti meizon agathon toutou ei@ 4n, o andres dikastai].!%’ Nesse sentido, chegar ao
Hades [apicopevog €ig Adov] pode significar adentrar a um novo modo de vida, com diferentes
habitos, costumes, leis € modos de ser, pois ndo mais se baseia nos julgamentos de valores da
situacdo atual da vida; por isso Socrates fala que neste lugar nao ha juizes/julgamentos como
os daqui, mas os julgamentos meta-humanos — o0s juizes semideuses [MWBéwv dikotol =
h&mithéon dikaioi] do outro mundo/mundo do nada [6wdov = héidou], que mudaram suas

préprias vidas [€yévovto &v 1® £ovtdv Piw = egénonto em tdi heautdn bivi].'%! Alias, aos

% Apologia, 40 c-d.
Pensemos, aqui, neste termo, amodnuficai [apodemésai], que significa, literalmente, sair de casa, viajar para
outras terras/exterior. Pensemos, também, na acepc¢do dos radicais amé [apd] + Sfjnog [démos], isto &,
longe/distante/fora € povo/pessoas. Isso pode ser compreendido como uma possibilidade de vida reclusa ou de
isolar-se a si mesmo, no sentido de que os mortos seriam aqueles que ndo conseguem optar por uma vida mais
austera, mais filoséfica, constantemente vigiando-se e buscando a virtude. Pensemos, novamente, no termo
Erfahren, do alemao, e em seu radical, fahren, que significa viajar/empreender uma jornada. Portanto, quem
realiza uma experiéncia é alguém que se muda de um lugar ao outro, que vivencia diferentes ethos, diferentes
modos de ser — o que ndo ¢ possivel somente por meio de exercicios teoricos, discursos filoséficos [Adyog =
logos], mas especialmente pela vida filosdfica, a fung¢do/tarefa filosofica [Epyov = érgon].

100 4pologia, 40 e.
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moldes de uma conversdo religiosa, a filosofia socratica ¢ algo que propde uma mudanga
existencial, uma transformac¢ao de vida, pois fornece as ferramentas para que se reconhega o
modo de vida anterior a filosofia e ao exame/cuidado de si mesmo, alterando as prioridades da
vida e promovendo uma mudan¢a de modo de ser para uma vida examinada, que valha,
virtuosamente, ser vivida.'??

Os demais exemplos de homens vitoriosos, herdis mitoldgicos, historiadores e poetas
famosos sdo mais amostras de que mudar de vida, transformar/trasladar a alma é um exercicio
de deixar um legado, e ndo apenas ansiar pela morte como um desejo de chegar ao nada.
Socrates afirma: eu mesmo desejo morrer muitas vezes, se isso tudo é verdadeiro [€y® PEv yap
TOAMGKIG €06Am TeBVAvVaL €1 TadT  E€oTiv AAnOT = egd men gar pollakis ethéld tethnanai ei tadt’
éstin alethé].!® Socrates compara, pois, a morte como um exercicio de despertar, pois é um
modo de igualar-se aqueles que conseguiram ascender a tal estagio e eternizaram-se para além
de suas memorias, configurando-se como uma forma de comparagdo entre minha experiéncia
com a deles [avtumopafdriovtt Td épovtod mdOn* mpodg td ékeivov = antiparabdllonti ta
emautoll pathé pros ta ekeindon], isto é, daqueles que perderam suas vidas por meio de um
Julgamento injusto [510 kpicty aducov 160vnkev = dia krisin 4dikon téthnéken].!%* Trata-se, pois,
de um modo de comparar as experiéncias, aquilo que define quem somos, com aqueles que ja
passaram por esse movimento de travessia existencial. Além disso, a expectativa socratica ¢ de
poder continuar sua missdo nesse outro local, examinando e investigando [éEgtalovia Kol
gpeuvidvTa = exetazonta kai ereundnta],'® pois o julgamento e a aceitacdo seriam diferentes,
visto que se trata de um lugar utdpico em que se compreende modos de ser auténticos. Quando
se realiza tal experiéncia filosofica, ndo ha medo de ser condenado a morte fatica, pois nao ha
tal perigo em quem compreende que o objetivo Ultimo da filosofia ¢ transformar a existéncia
para melhor.

Socrates ndo demonstra raiva por seus acusadores, pois parece ter pena de quem o julga

por ndo compreender ou ndo ser tolerante a um modo de vida austero e investigativo. A profecia

102 RUDEBUSCH, George. Socrates. Chichester: Wiley Blackwell, 2009. p. 28.

13 Apologia, 41 a.

*Aqui, maOn [path€] tem o significado de experiéncia, no sentido de aquilo que me acontece, aquilo diante do
que sou passivo, recebo. Pode ter o significado de sofrimento, o elemento maboc [pathos], mas também como
incidentes ou alteracoes pelas quais coisas sdo passiveis. Novamente, a amplitude do termo nos permite
compreender que a sabedoria socratico-platonica e o que faz com que se modifique o modo de vida ¢ algo
extrarracional, ou seja, ndo depende exclusivamente de um exercicio mental, racionalizado, logico, de regras
bem estabelecidas. Trata-se muito mais de um exercicio que também exige recep¢do, isto €, um estagio de estar
preparado para, e N30 apenas como uma pratica exaustiva que leva a virtude.

104 gpologia, 41 b.

105 gpologia, 41 b.
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de que falara anteriormente tratava de algo que fugia de seu controle, pois ndo era uma maldigdo,
mas algo que acreditava acontecer tamanha injustica em seu julgamento. A preocupacdo com o
futuro se expressa no que Socrates deseja que seja feito as proximas geracoes, especialmente
quanto aos seus filhos: Quando meus filhos crescerem, o, homens, castiguem/punam eles
perturbando-os assim como eu os perturbei; se eles lhe parecerem mais [pre]ocupados com
dinheiro ou qualquer outra coisa além da virtude, e se pensarem que sdo algo quando nao sdo,
repreendam eles assim como eu os repreendi, pois ndo se [pre]ocupam com o que deveriam e
pensam que sdo algo quando ndo valem nada [To0¢ VEIG pov, £V HPNo®GCL, TIHOPNCACHE,
o Gvdpeg, Tantd TadTo Aomodvieg Bmep &yd Vudc EAdmovy, dav VUV Sokdov fi ypnudTov
dAov tov TpdTEPOV EmueleicOat fi dpethc, kol &av Sokdoi Tt etvon undev dvteg, dverdilete
adToig domep &yad VUiV, Tt 0VK Emperodvton AV Sei, kai ofovtod Tt glvon dvreg 00SevOC BEI0L=
tous hyeis mou, epeidan hebésosi, timorésasthe, 6 dndres, tauta tafita lypotntes haper egd hymas
elypoun, ean hymin dokdsin & chrématon & allou hosper egd hymin, hoti ouk epimelotintai hos
dei, kai ofontai ti einai dntes oudenos 4xioi].!% Esse ¢é o ultimo pedido de Sdcrates, e a justica
de seu julgamento se encerra na consecucao desse ultimo desejo.

A tltima sentenca, tdo criticada por Nietzsche no século XIX, ressalta um pouco de
ironia e sublinha mais uma vez a incapacidade humana de compreender a realidade em sua
totalidade. Mas, agora, é chegada a hora de me libertar/ir embora; eu, verdadeiramente, a
morte; vocés a vida. Mas quem de nos parte ao melhor lugar, é visivel/conhecido apenas pelos
deuses [GAAQ yap N0 Gpo amiEvar, Epol pev dmofoavovuéve, HUiv 8¢ Plowcopuévols: 0mdTepot 6
HuU®V Epyovton &ml duetvov mpdypa, dnAov Tavti TNy §| @ Oed = alla gar éde hora apiénai,
emoi men apothanouméndi, hymin de biosoménois: hopéteroi de hemon érchontai epi 4meinon
prigma, adélon panti plen hé tdi thedi].'”” De fato, a compreensdo do que seja a morte fatica
nao nos € reservada, tampouco esta disponivel até hoje. Entretanto, mais do que isso, a ideia de
partir deixa os feitos de quem vai a memoria de quem fica; isto ¢, trata-se de uma promessa, um
pedido de quem fica lembre e celebre o modo de ser invejdvel, nesse sentido, de Sdcrates, que
exemplifica alguém que se dispde a encerrar sua vida — se assim compreendemos a morte,
apenas como um cessar do sistema fisiologico — para que sua crencga, sua busca pela virtude e
seu modus philosophandi nao pereca. Nisso, Socrates certamente bem-sucedido, pois o
paradigma filosofico das escolas que o seguem sdo desdobramentos da postura socratica, € o

que nos falta, hoje, ¢ um pouco dessa atitude filosofica.

106 gpologia, 41 e.
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42

2.1.2 Criton

No Criton, Sdcrates encontra-se no carcere, e o personagem Criton vai visita-lo no que,
supostamente, seria o ultimo dia de Socrates. Ironicamente, quando Criton chega ao local,
Socrates fica surpreso pelo horario, pois € muito cedo/madrugada [mp®* = proi]. O guarda da
prisdo ficou amigo de Criton, por conta das inimeras visitas a Socrates, mas, além disso, Criton
havia lhe feito algum favor/algo bom [gdepyémran = euergétetai].'”® Se Criton subornava o
guarda ou prometia-lhe algum beneficio, isso ndo fica claro, mas ha uma relagao de
conveniéncia em o guarda deixa-lo visitar Sécrates diariamente.

Alids, quando Criton afirma que estava esperando Socrates acordar, o filésofo fica
transtornado, pois gostaria de ter sido acordado antes para aproveitar melhor o dia dialogando:
Entdo, por que ndo me acordou de uma vez, em vez de sentar-se em siléncio? [eita ndG 00K
g00Vg EmNyepdc pe, ALY oryfi mopakddncol; = eita pds ouk euthys epégeirds me, alla sigé
parakathésai?].! Um dia bem aproveitado é aquele que comecga com os primeiros raios do sol
ja& com algum didlogo proficuo, e ndo com siléncio introspectivo, que lembra uma postura
pessimista e de luto. Criton simplesmente ndo queria acordar Socrates de seu ultimo sono
tranquilo, ao que Socrates responde: Bem, o, Criton, seria um absurdo se um homem de minha
idade estivesse perturbado porque devo morrer agora [xoi yap &v, @ Kpitov, mAnpuelic €in
dyovaktelv mAkodtov vto el Sel oM tedevtdy = kai gar 4n, hd Kritdon, pléemmeles eié
aganaktein t&likoGiton 6nta ei dei de teleutan].''°

O proposito de Criton ao visitar Sécrates tdo cedo ¢ trazer uma noticia que julga ser
terrivel. Socrates, em mescla de ironia e de comportamento corajoso diante da morte, pergunta
se ¢ a embarcag¢do que chegou de Delos [mlhoiov doikton €k AfjAov = ploion aphiktai ek
délou],'"" ao que Criton responde afirmativamente. No dia seguinte, Sdcrates, quando a
embarcacgdo sagrada viesse da ilha de Delos, fazendo oferendas ao deus Apolo, as peniténcias
capitais poderiam ser efetivadas. Entretanto, Socrates responde: Bem, 6, Criton, que a boa sorte

esteja conosco! Se esta é a vontade divina, que seja [6M\", ® Kpitwv, oym* dyadfj, i tavm

*

O termo mp® [proi] também denota, além do horario do amanhecer, quando se chega na hora apropriada ou
em boa hora. Nesse sentido, Socrates esta feliz pela visita de seu amigo, que, diuturnamente, visita-o.

18 Criton, 43 a.

199 Criton, 43 b.

10 Criton, 43 b.

U Criton, 43 c.

* Ha duas falas distintas sobre o destino natural dos homens, isto €, a aceitagdo da morte na velhice, ¢ a sorte
divina, ambas com relacdo ao termo toyn [ tychei], que pode ser vertido por sorte, fortuna, azar, acidente/acaso,
destino. Nesse sentido, enquanto Criton afirma que ndo consegue compreender a calma de Socrates em aceitar
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101G 0£0i¢ Pikov, TadTn Eotm = all’, & Kriton, tychéi agathéi, ei tautéi tois theois philon, tautei
ésto].!12 Socrates acredita que morrera um dia ap6s a chegada da embarcagio, pois tivera uma
visdo [évomviov® = enypniou] com isso, e implica o sonho ao fato de Criton té-lo deixado dormir
na hora certa [xoup® = kairdi]. Pareceu-me que uma linda, formosa mulher, vestida de branco,
veio a mim e me chamou, dizendo: ‘0, Socrates, no terceiro dia tu virdas as férteis terras de
Phthia’. [£06xel TiG pot yovi) TpoceABodca Kok Koi E0€10MG, AeVKA ipdTio Eyovoa, KaAEGL LLE
Kol eingiv: ‘O Tokpateg, “Huati kev Tpitdreo POnv* épifoiov Tkoto.” = eddkei tis moi gyné
proselthotisa kalg kai eueidés, leuka himatia échousa, kalésai me kai eipein: ‘6 Sokrates, émati
ken tritatdi Phthign eribdlon hikoio.’].!!?

Ap6s a descricdo da visdo de Socrates, Criton tenta dissuadir Socrates de sua aceitacdo
da pena de morte, a fim de que se salve, para que ndo fique com a fama de que ndo quis gastar
dinheiro para libertar Socrates. Contudo, Socrates pergunta: Mas, meu caro Criton, por que nos
[pre] ocupamos tanto com a opinido da maioria das pessoas? [GAL& Ti \piv, ® poxépie Kpitov,
ot tfig TOV TOA®V S6ENC péhet; = alla ti hémin, 6 makarie Kriton, houtd tés ton pollon doxes

mélei?],!*

o que significa, mais uma vez, que o que vale para Socrates ¢ a formagao de si, isto
¢, o cuidado de si mesmo € a ocupacdo com as coisas concernentes a propria vida, a propria
atualizacdo de si. No entanto, para Criton, a opinido publica ¢ importante, por ter sido
responsavel por colocar Socrates em tal situagdo, ao que Socrates responde: Apenas desejo, o,
Criton, que as pessoas que realizam os piores males possam ser capazes de realizar os maiores
bens, entdo, tudo seria belo. Mas, agora, elas ndo podem fazer nem uma nem outra, pois ndo

tém a poténcia de fazer/produzir o sabio ou o tolo, mas fazem/produzem ao acaso [&il yap

deerov, @ Kpitwv, oloi T elvon ol moAlol to péytota kokd &pydlecdor, tva oloi T noov Koi

tdo prontamente sua morte, tendo em vista que os demais homens passam o ultimo dia em luto com suas
familias, Socrates fala de sorte divina ou vontade dos deuses.
12 Criton, 43 d.
* Aqui, ressaltamos que a opgao por verter €vomviov por visdo se justifica por uma diferenga basica entre sonho
[6velpog = oneiros], o mundo do sono [Vmvog = hypnos] e visdo. A ideia de sonho passa a ideia de algo que
chega ao acaso, enquanto se¢ dorme, que todos noés somos capazes. Entretanto, a nogdo de visdo permite
compreendermos uma capacidade de contato e dialogo com o divino, com o daimon socratico, sua relagdo
oracular, que ndo necessariamente necessita do sono, mas de um estado de profunda meditagdo, de transe. Além
disso, a ideia que segue, de que ele teria recebido uma mensagem de uma mulher vestida de branco que o
chama, faz mais sentido se interpretada como uma visdo do que como um mero sonho.
A referéncia a Phthia diz respeito a uma passagem da //iada (9.363), em que Aquiles discute com Agamenon,
ameacando deixar o campo de batalha e voltar a fértil Phthia no terceiro dia. Cf. HOMER. The Iliad: with an
English Translation by A.T. Murray. Cambridge: Harvard University Press; London, William Heinemann,
1924; BLONDELL, Ruby. The Play of Character in Plato’s Dialogues. Cambridge: Cambridge University
Press, 2003. p. 79.
13 Criton, 44 a-b.
14 Criton, 44 c.
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Gyod To péytoto, Kol KoA®dC Gv elyev. vOv 88 oddétepa olol te: obte Yap @pdVILOV OVTE
dppova* duvatol motfjoat, moodot 8¢ TodTo HTL dv TOYWGL = ei gar dphelon, & Kritdn, oloi t’
einai hoi polloi ta mégista kaka ergazesthai, hina oioi t” €san kai agatha ta mégista, kai kal0s an
eichen. niin de oudétera ofof te: elite gar phréonimon otite aphrona dynatoi poiésai, poioGsi de
tofito Oti an tychdsi].!!®

Criton ndo mede esforcos no empenho de dissuadir Socrates de permanecer preso e
cumprir sua pena, pois ele e seus amigos nao temem perder propriedades ou dinheiro por ajuda-
lo a escapar, pois ndo é grande a quantia em dinheiro a ser paga para alguns homens que
desejam salva-lo e retira-lo daqui [Koi yap 000€ TOAD TApYOPLOV 0TIV O BELOVGL AaPOVTEG TIVEG
o®oai oe kai Eayaysiv £vOévde = kai gar oude thargyrion estin ho thélousi labdntes tines].!'®
Assim, desde o inicio, Criton ndo representa apenas o desejo de defender os amigos de Sdcrates
das acusacdes de nao o terem ajudado, mas livrar o proprio Sdcrates da acusacdo de ser um
desobediente das leis.!!” Assim, os amigos de Sécrates, caso o ajudassem a escapar da prisio,
teriam que lidar informantes afirmando que roubamos vocé daqui [®G o€ €vOEvde EkKAEYaoIV*

= hos se enthénde hekklépsasin],'!®

0 que implicaria o suborno de guardas, informantes e
gratidao a estes — e Criton parece ndo estar a par de todas as implicacdes de agir contra a
vontade dos atenienses, contra a decisido do juri.!'” Caso o problema fosse Criton usar de seu
dinheiro, ha, inclusive, alguns estrangeiros [E€vol = xénoi]| querendo gastar [dvaAiiokew =
analiskein], como Simias de Tebas [ Xiyupiog 6 ®npoiog= Simmias ho Thébaios] e Cebes [KéPnc
= K¢ébes], que, posteriormente, aparecem no Feédon. Além disso, Criton afirma: Entdo, como

digo, ndo desista de se salvar por temer isso, e ndo se incomode pelo que disse no tribunal de

justica, que, se vocé fosse embora, ndo saberia o que fazer consigo mesmo [dote, dmep ALY,

Aqueles que sao incapazes de reconhecer a fun¢do de um filésofo, a postura de um sébio, tampouco sdo capazes
de tornar alguém ndo sabio/imprudente [6ppovo = aphrona]. O termo, entretanto, pode ser traduzido como
insensivel, no sentido de que ndo tem nogdo, é um louco, pois ndo tem prudéncia em suas a¢des, ndo sabe
deliberar de forma justa. Como agem ao acaso, a sorte, aqueles que nao buscam a filosofia para compreenderem
a si mesmos, para cultivarem suas almas, estdo fadados a dependerem da fortuna ou do azar.

15 Criton, 44 d.

16 Criton, 45 a.

7 Cf. THESLEFF, Holger. Platonic Patterns: A Collection of Studies. Las Vegas: Parmenides Publishing, 2009.

p. 355.

O termo [ékkAéyaowy = ekklépsasin] ¢ roubar, furtar, roubar e trazer oculto (contrabandear), enganar,

ludibriar. O termo origina-se de kAénto [kléptd], que serve tanto como substantivo, ladrdo, quanto o verbo,

roubar (clépere). Portanto, a defini¢do ¢ de que Criton e os amigos estariam contrabandeando Socrates de

dentro da prisao para outro lugar, roubando-o no sentido literal (de tird-lo do carcere, como objeto) e metaforico,

de rouba-lo de sua chance de cumprir sua pena adequadamente e ndo desonrando as leis.

18 Criton, 44 e.

119 Cf. WEISS, Roslyn. Socrates Dissatisfied: An Analysis of Plato’s Crito. New Y ork; Oxford: Oxford University
Press, 1998. p. 66.

*
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pnte tadta POPOHUEVOS ATOKAUNS COVTOV 0AGAL, UNTE, O EAeYEC &V TA dKAGTNPI®, SOVGYEPES
ool yevéchm BtL odk dv Exorc 8Eeldav 8t xpdo cavt@d = hoste, hoper 1égo, méte talita
phobotimenos apokdmg@is sauton sosai, méte, ho éleges en tdi dikastéridi, dyscherés soi
genésthd hoti ouk an échois exelthon hoti chrdio sautdi].!?°

O que Criton nao leva em consideragdo ¢ a palavra empenhada por Socrates em seu
julgamento; tudo que ele esta deixando como legado depende da verdade imbuida em seu
discurso, do ndo distanciamento daquilo que seu discurso propde em relagdo a sua acdo, ao seu
modo de ser. O esquecimento de si descrito por Socrates, caso fugisse, diz respeito a traicdo de
suas proprias virtudes, mas Criton considera que esse discurso ¢ um engano, de forma que
Socrates estaria traindo-se a si mesmo, quando poderia salvar-se [covtov mpododvat, £EOV
codfjvon = sauton prodotinai, exon sdthénai].!?! Ao deixar de salvar-se, mesmo que fugindo,
Sécrates, na visdo de Criton, estaria agindo injustamente — o que nos leva ao precedente de tal
discurso, na Apologia.'** O discurso efusivo de Criton apela para o aspecto familiar e emotivo,
pois afirma que Socrates deixaria seus filhos desamparados, como forma de covardia por parte
de Socrates, dada a injusti¢a do julgamento e a peniténcia atribuida a Socrates. O plano de
Criton ¢ fugir pela noite e levar Sdcrates a Tessalia, terra em que Sdcrates seria bem-vindo e
bem tratado, em que poderia cuidar e educar seus filhos. Na opinido de Criton, deixar SOcrates
ser morto ¢ um sinal de covardia por parte dele e de seus amigos. Entretanto, Socrates quer que
Criton perceba a verdade por si mesmo, ndo tentando convencé-lo de que seu raciocinio — que
seria em beneficio de Sdcrates — esta correto para se abster da punigio capital.'??

A resposta de Socrates ¢ uma proposta de examinar os resultados de tomar a escolha de
acordo com Criton, pois a forma ponderada e dialética sempre fora sua escolha: Devemos, pois,
contemplar/examinar se devemos fazer ou ndo, pois ndo sou apenas agora, mas sempre, um
homem que segue nada além da argumentagdo de qual conclusdo revela-se como melhor
[okomeicOat ovv xpTy NUAC elte TadTo TPAKTEOV EITE N} (OG G 00 VOV TpdTOV GAAY Kai del
1010070 0log TdV Eudv UNdevi dAA® meifecOan | T® Adym O¢ &v pot Aoylopéve BéATIGTOG
@atvnton = skopeisthai olin chré hémas eite tafita praktéon eite me: hos egd ou niin proton alla

kai aei toiolitos ohios ton emdn méedeni 4ll6i peithesthai & toi 16g6i hos 4n moi logizoméndi

120 Criton, 45 b.

121 Criton, 45 c.

122 Cf. VASILIOU, lakovos. Aiming at Virtue in Plato. Cambridge: Cambridge University Press, 2008. p. 60-
61.

122 PENNER, Terry. Socrates. In: ROWE, Christopher; SCHOFIELD, Malcolm. The Cambridge History of
Greek and Roman Political Thought. Cambridge: Cambridge University Press, 2007. p. 183 et seq.
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béltistos phainétai].!** E o modo de meditar e contemplar de modo mais adequado [petpidroto
okomoipedo = metriodtata skopoimetha] é comegar pela anélise da importancia da opinido alheia,
buscando saber por que prestamos atengio em algumas e niio em outras.'>> Devemos, pois, dar
ouvidos as opinides boas/uteis [ypnotoag = chréstas], que sdo sdbias/prudentes [ppovipmy =
phronimon], em detrimento das ruins/inuteis [movnpag = ponéras], que sdo tolas/sem sentido
[appdvav = aphrondn].'*® Aqui, como se vé, trata-se muito mais do julgamento do modo de
vida exigido pela filosofia do que do proprio Socrates, que representa um membro destes que
assim optam viver.'?’

Sécrates langa mao do exemplo do atleta [yopuvaldpevog” = gymnazémenos], que ndo
pode dar ouvidos a tudo que lhe falam positiva e negativamente, mas apenas ao médico [10tpOg
= iatros] ou treinador fisico [mondotpifng = paidotribas],!?® isto ¢, apenas ao argumento que
pertence as autoridades, que, supostamente, sabem mais sobre o assunto ¢ podem aconselhar
mais acertadamente. Nesse sentido, ouvir as opinides que ndo sdo construtivas, que visam
apenas a desqualificagdo pessoal, contribuem para a decadéncia do corpo e da alma. Socrates
pergunta: Entdo, vale viver uma vida quando o corpo estd miseravel e destruido? [dp’ odv
Blotov uiv €otv petd poydnpod kol depbappévov cmdpatog; = ar’ otn bidton h€min estin
meta mochth@roti kai diephtarménou sdmatos?].'?’ Deve-se ouvir apenas aqueles sabios sobre
as coisas, que compreendem o justo e injusto [dwaiov kol adikwv = dikaion kai adikon], de
modo que Sdcrates afirma que: Entdo, em primeiro lugar, vocé comegou a discussdo de modo
errado, quando vocé comegou dizendo que devemos considerar a opinido de muitos sobre o
Jjusto e o belo, o bom e seus opostos [00k 0pODG glonyiy, EloTyodUEVOG TG TOV TOADY dOENG
Setv fudc ppovrtilew mepi TV Sucainv kol KoldV kol dyaddv kol Tév Svavtiov = ouk orthds
eiségei, eiségoumenos tés ton pollon doxés dein hémas phrontizein peri ton dikaion kai kalon

kai agathdn kai ton enantion].!3°

124 Criton, 46 1.

125 Criton, 46 c.

126 Criton, 47 a.

127 Cf. SZLEZAK, Thomas Alexander. Platone e la Scrittura della Filosofia: Analisi di Struttura dei Dialoghi
della Giovanezza e della Maturita alla Luce di un Nuovo Paradigma Ermeneutico. Milano: Vita e Pensiero,
1988. p. 302.

Diferentemente do termo atleta [40ntic = athlétés], que simboliza aquele que treina e compete em diversas
categorias esportivas por um prémio, o yopvalopevog [gymnazomenos] € o lutador de luta grega [méidn = pale],
que lutava e treinava nu. Entretanto, faz mais sentido vertermos por atleta, no sentido de que a metafora diz
respeito aquele que treina, exercita-se, que pratica, ¢ ndo necessariamente um lutador propriamente dito.

128 Criton, 47 b.

129 Criton, 47 e.

130 Criton, 48 a.
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Lembremos que a opinido de um grupo de imprudentes condenou Socrates, de modo
que a opinido publica, nesse sentido, pode levar a morte. A argumentacao de Soécrates com
relacdo a proposta de fuga de Criton segue afirmando que, buscamos a vida boa/feliz [€) (Rv =
ell zén] em detrimento da simples vida [(fjv = zén], que é sindnimo da vida boa/feliz, bela e

Justa [€D kod koh®d¢ kai Sucaimg = el kai kalos kai dikaios]'!

— o que reduz a possibilidade de
considerar a fuga do carcere como uma boa saida para viver bem e de modo justo, contrariando
as leis. Mas o discurso sobre o qual vocé especula sobre gastar dinheiro, reputagdo e trazer
minhas criangas é, na verdade, o, Criton, objeto de especulacoes destes que levianamente
condenam a morte e trariam de volta a vida, se pudessem, sem qualquer sentido, digo, da
multiddo [0 0& oV AEYELS TAG OKEYELG TTEPL TE AVOADGEMS YPNUATOV Kol 60ENG Kol Taidmv
Tpogfig, U ¢ Anddc tadta, ® Kpitov, oxéppoto 1 tdv pading dmokteviviov kol
avopiwckopévev ¥’ &v, &l oloi T foav, 00devi EDV v, TovTmV TV ToA®V = has de ou légeis
tas sképseis peri te analdseds &i ton rhaidios apokteinyntdn kai anabioskoméndn g’ 4n, ei ohioi
t” &san, oudeni xun ndi, tottdn ton polldn].!*

Nesse sentido, Socrates so sairia dali caso seus argumentos fossem refutados. E a tarefa
basica, pois € saber se devemos, de algum modo, direcionarmo-nos intencionalmente ao injusto,
ou devemos nos direcionar ao injusto, de algum modo, mas ndo de outros? [00OeViI TPOT®
POpEV EKOVTOG ASIKNTEOV £lvat, T} TIVi PV dknTéov Tpdmm Tvi 8¢ oB; = oudeni trépdi phamen
hekontas adikétéon einai, & tini men adik&téon tropdi tini de 0?].!** Ao perguntar-se sobre isso,
Socrates esta evocando memorias de decisdes e conclusdes passadas, provavelmente em tempos
de guerra, em que atitudes intencionalmente injustas sao consideras corretas para um grupo de
individuos, mesmo causando destruicdo a outros. Mesmo que a atitude da corte em acusar
Sécrates tenha sido injusta, responder na mesma moeda, isto €, com injustica, ndo seria correto,
e ¢ isso que Sdcrates esta tentando mostrar a Criton.!** Alids, toda argumentagio socratica no
Criton visa apresentar uma feoria da a¢do moral e uma defesa a obediéncia da lei.'> Socrates
tenta mostrar a Criton que se vingar fugindo ndo trard uma vida digna, pois fazer mal as pessoas
€ 0 mesmo que ser injusto [10 Yép TOV KOKDS TOLEV AVOPOTOVS TOD AOIKETV 0VOLV dlopEpeL =

to gar pou kakds poiein antrdpous toli adikein ouden diaphérei], de modo que, entdo, ndo

31 Criton, 48 b.

132 Criton, 48 c.

133 Criton, 49 a.

134 Cf. KAHN, Charles H. Plato and the Socratic Dialogue: The Philosophical Use of Literary Form. Cambridge:
Cambridge University Press, 1999. p. 91.

135 Cf. PRIOR, William J. The Socratic Problem. In: BENSON, Hugh H. (Ed.). A Companion to Plato. Malden:
Blackwell Publishing, 2006. p. 27.
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devemos nem revidar vretaliar atitudes ruins, tampouco fazer mal a ninguém,
independentemente do que elas nos tenham feito [oVte dpa Avtadikelv del 0UTE KOKDS TOLETV
003éva avOpdTmV, 008" v OTIODV Thoyn V1T odTAY = olte ara antadikein dei oute kakds poiein
oudéna antropon, oud’ an hotiolin pasch@i hyp’ autdn].!*

A segunda consideracdo socratica acerca da justica e da autoimplicagdo do discurso na
acdo, isto €, do Adyoc [logos] na €pyov [érgon], diz respeito a acdo em conformidade com o que
acredita. Em outras palavras, deve alguém fazer o que concordou fazer, desde que justo, ou
pode-se enganar? [ndtepov 0 Qv TIg Oporoynon T dikato dvta momtéov 1 EEamatntéov; =
poteron ha 4an tis homologés@i tdi dikaia 6nta poiétéon & exapatétéon?].!*’ Nesse sentido, fugir
da prisao, como Criton queria, seria um ato de ma-fé, contrariando os principios pelos quais
Sécrates havia defendido e vivido até entdo. Na verdade, trata-se de uma defesa pelo aspecto
institucional, da vontade de muitos prevalecendo sobre a vontade particular, pois fugir seria
anular um julgamento publico e transgredir as leis. Na suposi¢cdo de Socrates, este pergunta a
Criton se poder-se-ia ir contra a decisdo judicial, ou vocé acha que o Estado pode existir e ndo
ser superado, de modo que decisoes tomadas pelas cortes ndo tém forca e sdo invalidadas e
anuladas por pessoas privadas? [ Sokel ool 0ldv 1 &1 8ketvny THV TOMV elvar Kol
avotetpbeOou, &v 1 dv ol yevopevon dikor pmdev ioydooty dALL Vo iSiwtdv drxvpol Te
yiyvovtor kol dwebeipovtar, = € dokel soi ohidn te éti ekeinén te€n podlin einai kai me
anatetrdphthai, en héi an ahi gendomenai dikai méden ischydsin alla hypo ididton 4dkyroi te
gignontai kai diaphtheirontai?].!*8

O que Soécrates esta tentando esclarecer a Criton ¢ que mesmo que a sentenga tenha sido
injusta, as leis continuam sendo mantidas pelo acordo anterior ao julgamento, isto é, a
instituicdo da polis continua sendo valida. Na hipotese de Socrates, em que as leis sdo
personificadas e dialogam com ele, estas pedem-lhe para responder, uma vez que vocé

[Socrates] tem o habito de valer-se da pergunta e da distingdo [émeion kai elwBag ypfobor” 1@

gpotdy T€ KOl dmokpivesdon = epeide kai eidthas chrésthai tdi erdtan te kai apokrinesthai].!*”

136 Criton, 49 c.

137 Criton, 49 e.

138 Criton, 50 b.

*  Os dois termos, sim@ag [eidthas] e ypficOar [chrésthai], merecem atengdo. Primeiro, elwOag [eidthas] tem
ligacdo com 1j0og [éthos] e £0og [éthos], isto &, a) lugar de costume, e b) costumes, cardter, habitos. Desse
modo, trata-se de um estar acostumado a agir de determinada forma ou, no caso, de empregar determinada
metodologia. O segundo termo implica uma habilidade de ndo apenas responder, mas de consulta oracular,
além de uma condigdo de usar sua capacidade para harmonizar as coisas, estar sujeito a algo, ter familiaridade,
fazer uso do proprio poder, pronunciar algo oracular.

139 Criton, 50 c.
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Ainda na personificagdo das leis, estas perguntam a Socrates se ndo forma as mesmas leis que
permitiram que seus pais tivessem se casado e gerado ele mesmo, além das outras leis, que
determinam a educa¢do na musica e na ginastica de todas as criangas, no horizonte da paideia
grega. O raciocinio é mostrar que as leis, representadas pela instituicdo estatal da polis, estao
acima das leis familiares, das normas da casa, pois é impio/profano usar de violéncia contra a
mde ou o pai, mas muito mais contra a patria [P1dlecOou 6& 0Oy 610V 0VTE UNTEP OVTE TOTEPQ,
ToAD 82 TovTeV ETtfiTToV THV Motpida = bidzesthai de ouch hosion otte météra oute patéra, poly
de toutdn éti hétton ten patrida].'*°

Aqueles que nao se adéquam as leis e ao estado ateniense podem pegar seus
pertences/bens e ir embora quando quiser [£Eglvan LaPovta Ta ahTod dmiévor dmot av fovAnTtot
= hexeinai labonta ta ahutoi apiénai hopoi an boulétai].!*! Quer dizer, quem niio concorda com
as leis e 0 modo de administrag@o da polis pode tentar sua sorte em outro lugar que julgar mais
adequado e justo. Quem permanece em Atenas concorda com as leis € o modo de governo, que
prové educacdo, subsisténcia, mas cobra participagdo em guerras, na vida politica etc. E
Sécrates nunca saiu de Atenas, exceto quando em expedi¢do militar, portanto, nunca teve
vontade de conhecer leis de outros paises e/ou viver em outro lugar que ndo Atenas. Alias,
Sécrates poderia ter exigido o banimento/exilio [@uyfic = phygés] como peniténcia em seu
julgamento, mas optara por ficar e aceitar a condenacdo a morte. Entretanto, o Socrates do
Criton imagina as leis atenienses como proponentes de uma obrigacdo moral de obediéncia
cidada, de modo que aceita a decisdo judicial com autoridade de lei, rejeitando qualquer
possibilidade de infringi-las.'*?

Sécrates, ao viver e ter filhos em Atenas, concordara em viver de acordo com as leis que
ali vigiam, e sua concordancia era em agoes, ndo em discursos [Epy® AL’ 00 AOyw = érgdi all’
ou 16gdi],'* isto é, 0 modo de vida de Sdcrates demonstrara seu prazer e sua vontade em seguir

as leis atenienses, ¢ ndo apenas seu discurso filos6fico.” Apesar de todos serem livres para

deixar Atenas normalmente, a opcao de fugir da prisdo para escapar a sentenca de morte seria

1490 Criton, 51 c.

141 Criton, 51 d.

142 Cf. SCHOFIELD, Malcolm. Plato: Political Philosophy. Oxford: Oxford University Press, 2006. p. 25.

43 Criton, 52 d.

* Alguns autores trabalham com a concepgdo de contrato social, mas julgamos ser uma proposta muito
moderna/contemporanea, além de confundir com toda a tradi¢do contratualista. O termo 6poioyio. [homologia]
permitiria traduzirmos a atitude de Socrates com relacdo a Atenas como uma proposta de contrato, mas
preferimos optar por interpretar mais literalmente-um discurso em harmonia, consoante-de modo que se trata
de um acordo, uma concessdo, um pacto de viver de acordo com as leis atenienses, 0 que nao acarreta o
contratualismo e suas teorias contemporaneas.
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uma transgressao, e Socrates seria considerado um fora da lei, um corruptor da lei [StopBopéa

TV vopwv = diaphtoréa ton noémon]'#

em qualquer outro lugar. Além disso, fugir apds o
julgamento o faria um charlatdo em qualquer lugar que fosse, pois suas acoes, sua funcgao
enquanto filésofo que fora contra as leis, precederiam e falsificariam todo e qualquer discurso
filosofico.”

Viver foragido, como um estrangeiro, para de acordo com o discurso hipotético das leis,
viver como um homem inferior e escravo de todos [Omepydpevog on Pioomn mavtog avOpmmovg
kai dovAedmv = hyperchomenos dé bidséi pantas anthropous kai douleudn].'*® Além disso, a
pergunta ¢é sobre o que serad de seus discursos sobre a justica e a virtude? [AOyol 6& €keivol ol
mepl dkooovLNg Te Kol THS GAANG dpetiic mod Muiv &covtal, = logoi de ekeinoi hoi peri
dikaiosynés te kai t&s all&s aretés poli hémin ésontai?],'*® isto &, como sustentar que os discursos
filosoficos, a parte teorica, se justifica se a vida filosofica, a fungao filosofica, a tarefa, a acao,
encontra-se em desacordo?

O momento de morte, de mudanga para a casa dos mortos [Awdov = Haidou] ndo requer
preocupacdes com familia, economia, vida nua, mas com o justo [dwaiov = dikaiou], portanto,
sair contrariando as leis — fugindo — faria com que Sdcrates estivesse errado. Nesse sentido,
contrariar sua punic¢ao, a decisdo por sua morte, seria contrariar seus valores e, automaticamente,
os valores de um verdadeiro filosofo, que renasce e revalida seu modo de vida — interpretando,
novamente, a morte como uma metafora da transformagao existencial, € ndo exclusivamente
como uma morte fisiologica, fatica. Por isso, em ultima instancia, neste didlogo com as leis,
Socrates recusa-se a ouvir a proposta de Criton, ouvindo o discurso das leis, como os coribantes
parecem ouvir as flautas, e o som desses discursos reecoam dentro de mim e me previnem de
ouvir outros discursos [Homep ol KOpLPAVTIAOVTES" TOV AWADY S0KODGIV AKOVELY, Kol £V €U0l

adTn 1) Ny 10TV TBV Adyev PopPel kol motel un StvacOat TV EAlov dkovety = hdper hoi

144 Criton, 53 b.

* Ha autores que defendem que a posicdo de Socrates, na Apologia, difere daquela do Criton, pois passa da
postura de quem se mostra enquanto desafiador das normas para alguém que ndo suporta desrespeitar as leis.
Entretanto, as circunstancias e hipdteses sdo diferentes, pois no primeiro caso, Socrates esta em julgamento
publico por toda sua jornada de vida, no qual deve defender-se, enquanto que, no segundo, o tempo para
defender que seu trabalho ¢ justo e bom ja passou, restando-lhe apenas seguir os principios 0s quais regem sua
trajetoria filosofico-existencial e suas escolhas de vida e durante o julgamento. Cf. SANTAS, Gerasimos
Xenophon. Socrates: The Arguments of the Philosophers. London; New York: Routledge, 1999. p. 43 et seq.

145 Criton, 53 e.

146 Criton, 53 e — 54 a.

* O termo xopvPavtidvsc [korybantidntes] se refere especialmente aos dervixes, isto ¢, os dancarinos que
dancavam até entrar em transe. As dancas dos coribantes fazem pensar sobre a influéncia do daipwv [daimdn]
socratico, sua inspiracdo divina para agir e desempenhar sua funcao de filésofo, de inquiridor e examinador de
sua propria vida, de seus proprios habitos, e das vidas e do comportamento alheios.
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korybantiontes ton aulon dokofsin akotein, kai en emoi hauté hé héché touton ton 16gon
bombei kai poiei mé dynasthai ton allon akouein].!*

Criton ndo apresenta argumentos nesta ultima passagem, ao que Socrates finaliza: Entdo,
o, Criton, deixe estar, e permita-nos agir dessa forma, pois é desse modo que o divino nos guia
[Ea Totvov, & Kpitov, kol mpdttopey tavT, nedn tovt 6 0edg venysitan = éa toinyn, o
Kritdn, kai prattomen tattéi, epeide tattéi ho theos hyphégeitai].'*® Obviamente, nio se trata de
um argumento teoldgico, mas uma reafirmacao que as atitudes de Socrates, seu comportamento
ndo dogmatico e questionador, que ocasionara sua acusacao e condenagdo, fazem parte de sua
missdo, aquilo que fora empregado e estimulado pelo oraculo de Delfos. Por fim, ressaltamos
que a postura de morrer com seus velhos habitos, ou seja, com a manutencao do status quo, é

estar apto a viver filosoficamente sob novos pardmetros, sob o pretexto de viver mais

autenticamente, com uma vida realmente investigativa.

2.1.3 Fédon

O dialogo, diferentemente dos dois anteriores — Apologia e Criton — ndo conta com a
participacdo direta de Socrates, pois narra suas ultimas horas, no dia em que se executa a
sentenca de morte e Socrates toma cicuta. Os personagens iniciais sao Equécrates, um
representante da escola pitagdrica, e o personagem homonimo ao nome do didlogo, Fédon, que
estava presente quando Socrates tomara o veneno [dppokov = pharmakon].* Equécrates quer
saber 0 que exatamente ocorrera nesta ocasiao: Entdo, o que ele narrou antes de sua morte? E
como morreu? [t oOv &M €oTtv drto £ley 6 Avip TP ToD OavaTov; Kol ThS ETededTa; = ti olin

dé estin hatta eipen ho anér pro tof thanatou? kai pos eteletita?].!*

47 Criton, 54 d.

198 Criton, 54 e.

*  Com o termo @dappakov [pharmakon] comega a especulag@o sobre o niilismo socratico, sobre sua ironia e seu
desejo de continuar vivo ou por sua vontade em deixar esta vida. Isso ocorre porque o termo grego significa
tanto veneno como remédio, isto ¢, do ponto de vista existencial, o veneno ¢ algo ruim que se toma com o
intuito de morrer, enquanto que o remédio ¢ uma forma de cura, de escapar da morte e continuar vivo.
Entretanto, em uma interpretagdo mais tradicional, o @dppakov [pharmakon] ¢ um remédio desta vida terrena
para outra da alma junto as almas dos virtuosos que precederam Socrates. Ja em uma Optica mais imanente e
menos transcendental, o veneno ¢ apenas o cumprimento de uma sentenga, que ndo denota um desejo niilista
de um Socrates depressivo que busca a morte, mas como alguém que tem coragem para aceitar a morte que lhe
¢ imposta pelas leis da polis. Além disso, pépuaxov [pharmakon] também significa o sacrificio, a purificagdo,
de modo que Socrates ¢ quem morre para entrar a posteridade, pois seu exemplo de seguidor das leis, de homem
virtuoso e verdadeiro filésofo que medita sobre a morte e ndo a teme na hora devida, permanece.

149 Fédon, 57 a.
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Pelo que Equécrates dd a entender, era de comum conhecimento o julgamento de
Sécrates, entretanto, surpreendiam-se/maravilhavam-se [€0ovpalopév = ethaumazomén] pelo
fato de haver um hiato temporal do julgamento a sentenga de morte, pois todos acreditavam que
Sécrates j4 estivesse morto muito antes.!>® A resposta curiosa de Fédon ¢ que se tratava de uma
obra do acaso, ou melhor, da sorte [TOyn = tych€], pois a embarcagao que os atenienses enviam
para Delos em celebragdo a boa viagem de Teseu e os catorze a Creta, recentemente havia
partido. Os atenienses haviam feito um voto a Apolo [ AndAhmvi nB&avto = Apolloni euxanto]
de enviar uma embarcacdo a Delos anualmente caso Teseu voltasse vitorioso com os jovens
companheiros, e, nesse periodo, nao poderia haver execucdes, pois a cidade deveria permanecer
pura [xadapevety = katharetein].'>!

Dependendo dos ventos, isto ¢, da for¢a da natureza, a viagem demorava mais ou menos,
o que haveria dado tamanho prazo a Sécrates. De acordo com Fédon, a celebragdo comecara
um dia antes do julgamento de Socrates, € a missdo inicia-se quando o sacerdote de Apolo
coroa a popa da embarcagdo [apyn 0 €oti Th¢ Bewpioc” Emedav O iepevg 10D ATOAA®VOG
otéym TV TpOuvay tod mhoiov = arché d’ esti tés thedrias epeidan ho hiereus toi Apéllonos
stépséi ten prymnan to( ploiou].!>? Equécrates pede para que Fédon conte os detalhes da
ocasido, e este afirma: Ndo estava com pena como naturalmente estaria quando presente a
morte de um amigo, uma vez que ele me parecia estar feliz, o, Equécrates, tanto em sua postura
quanto em suas palavras; ele estava encontrando-se com a morte de forma destemida e nobre
[oUte yap ®g Bavat® moapdvia pe avopog émitndeiov Eleog gionel: vdaip®V Yap pHot avnp
gpaiveto, O Eyékpateg, kol Tod Tpdmov Kol Tdv Adymv, O adedg kai yevvaing £teledta = olte
gar hos thanatdi paronta me andros epitédeiou éleos eiséiei; eudaimdn gar moi hangr ephaineto,
0 Echékrates, kai toQi tropou kai ton 16gon, hos adeds kai gennaids eteleuta].!>

Fédon expressa ter passado por uma sensacdo estranha, uma experiéncia diferente,
jamais vivenciada: veio a mim um estranho sentimento, uma mistura incomum de prazer e dor
unidos [atomov ti pot tébog mapiv kai T1g NG kpaoig Amd te THS OOVIC GLYKEKPAUEVT] OLLOD

Kol Gmd T Amng = atopdn ti moi pathos parén kai tis aéthes krasis apo te té€s hedonés

150 Fédon, 58 a.

51 Fédon, 58 b.

*  Pensemos no termo Oewpiog [thedrias], usado, aqui, como missdo. O termo tdo conhecido e utilizado para
traduzir a feoria significa, antes, em uma dimensao ativa, olhar, contemplar, especular, sair para ver o mundo.
Além disso, em uma dimensdo mais passiva, significa ser espectador de um teatro ou jogo, mas também
participar como enviado ou embaixador em uma missdo diplomdtica, no sentido de uma fun¢do, de um
trabalho, de &pyov [érgon].

152 Fédon, 58 c.

133 Fédon, 58 e.
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synkrekraméng homot kai apo tés lyp@s].!>* Isso se explica por estar Fédon triste pela morte de
Socrates, mas feliz por estarem conversando sobre filosofia, como de costume, € por seu mestre
estar sereno. Trata-se de uma situacdo tragicomica, de modo que todos os presentes
vivenciavam momentos de tristeza e alegria, choro e risada. Os presentes, tais como Apolodoro,
Critobulo (filho de Criton), Hermégenes, Epiganes, Esquines, Antistenes, Ctésipo e Menexeno
estavam agitados/transtornados [étetapdyunv = etetaragmén], ja Platdo ndo se fazia presente,
pois estava doente [|o0évet].!> Dentre os estrangeiros, destacam-se Simias, Cebes e Fedontes,
de Tebas, e Euclides e Terpision, de Mégara. A unica incerteza dos presentes fica por conta de
Aristipo e Cleombroto, que poderiam estar em Egina.

A narrativa toma um novo inicio para descrever o penultimo dia de vida de Socrates, de
modo que Fédon reinicia o didlogo para explicitar a Equécrates o teor das conversas filosoficas
travadas entre Socrates e seus amigos e simpatizantes nos tltimos dias de vida. Era um hébito
de Fédon, juntamente a outros, visitar Sécrates no carcere diariamente. No ultimo dia, o
carcereiro ndo deixou os convivas de Socrates entrarem cedo na prisao, pois ele estava sendo
desalgemado e instruido, pelos comissarios responsaveis pelos prisioneiros e suas respectivas
punicdes, quanto ao modo de sua morte: ‘os onze estdo desalgemando Socrates e instruindo-o
como sera sua morte, hoje [ ‘ol £&vdexo ZoKpATN Kol TapayyEALoLoY dnm¢ av THoE T HUEPY
televtd’* = ‘hoi héndeka Sokraté kai paraggéllousin hopds an téide téi hemérai teleutai’].!>

No momento de entrada, os personagens encontram Sdcrates com sua esposa, Xantipa,
e seu filho. Na descricdo de Fédon, Xantipa grita [dvnuenuncé = anéuphéméesé], como é comum
as mulheres fazerem [olo. 87 eidOacy oi yovoikec = ohia dé eidthasin ahi gynaikes]: ‘O,
Sécrates, esta é a uiltima vez que seus amigos falardo com vocé ou vocé com eles’ [‘® Zdrpatec,
Yotatov 81 o6& mpocepodst VIV ol EmThdelol kai oV tovtovg’ = ‘0 Sokrates, hystaton dé se
proserotsi niin hoi épitédeioi kai sy toutous’], enquanto Socrates pede: ‘O, Criton, peca que
alguém a leve para casa’ [*® Kpitov, dmayéto Tic odthyv oikade’ = ‘0 Kritdn, apagétd tis autén
oikade’]."*” Apesar de parecer um discurso machista — o que seria comum para a realidade
ateniense —, trata-se da preocupacdo de Socrates em ndo envolver a mulher e filho mais ainda
naquela situagdo. Como Socrates busca o autocontrole, ¢ importante que nao haja perturbagao

como a de membros familiares, que expressam um sentimento muito forte, primal.

134 Fédon, 59 a.

155 Fédon, 59 b.

* Notemos que, a partir daqui, do inicio do relatério de Fédon sobre quais seriam os principais assuntos das
conversas dos presentes no leito de morte de Socrates, ha aspas nas falas de outros personagens.

136 Fédon, 59 e.

37 Fédon, 60 a.
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Ironicamente, o primeiro tema tratado por Socrates € sobre a unidade de sentimentos do
que € doloroso [homnpoév = lyperoén] e prazeroso [100 = hédy], que parecem apresentar-se ao
homem como um conjunto, e ndo sdo experienciados separadamente.'>® A explicacio socratica,
com tom jocoso, desdobra-se a utilizacdo de uma metafora para abordar o tema da dor e do
prazer — alids, tema caro no dialogo tardio, Filebo —, de modo que Socrates hipostasia a
utilizacao de uma fabula para falar dessa diade de sentimentos: ‘Se Esopo tivesse pensado sobre
eles, ele teria feito uma fabula contando como eles estavam em guerra e deus desejou
reconcilia-los, e quando ele ndo podia fazer isso, ele fixava suas cabegas juntamente, e, por
essa razdo, quando um deles vem a alguém, o outro segue depois’ [ ‘€l évevoneev avta Alownog,
udbov av cuvbsivar mg 6 0e0c PovAdpEVOS DT SOALAENL TOAELODVTA, EMEDT OVK £3VVATO,
ouvijyev elc tomTov adToig TG Kopvedc, kol S Tadta @ dv TO ETEPOV MOPAYEVNTOL
gmakolovbel Hotepov kai 10 €1epov’ = ‘el enend&sen auta Aisdopos, mython an syntheinai hos
ho theos boulémenos auta diallaxai polemotinta, epeidé ouk edynato, synépsen eis tauton autois
tas koryphds, kai dia tafita hdi an to héteron paragénétai epakolouthel hysteron kai to
héteron’].!> J4 o segundo movimento ¢ explicitar a teoria por meio de um exemplo pratico:
Sécrates fala que estava com suas pernas doloridas, por conta das algemas, e agora sentia prazer
pelo fato de as algemas terem sido removidas.

Ao falar das fabulas, do discurso mitologico [pdBov = mython], Sécrates ¢ interpelado
por Cebes, que lhe informa sobre a curiosidade de um amigo seu, Eveno, que era poeta, acerca
de sua composigao poética, uma vez que, antes da prisao, nunca ninguém havia ouvido falar de
Socrates compondo poesia*. Realmente, na Republica, os poetas que, supostamente, deveriam
ser expulsos da polis, sdo aqueles que, tal como os sofistas, ndo necessariamente teriam
compromisso com o discurso verdadeiro/auténtico [AOyog ainOivog = logos alethinds], isto &,
poderiam agir em descompromisso com a verdade, o que implicaria a¢des politicamente e
eticamente vazias. Aqui, fica claro que nem Socrates nem Platdo detestavam a poesia —
pensemos no modo dialdgico-dialético e literario dos didlogos platdonicos —, mas as
consequéncias de quem se deixa levar por um discurso leviano, que ndo solicita que o agente
seja conectado com seu discurso, sem compromisso com a verdade.

O objetivo de Socrates ao escrever poesia no carcere nao ¢ tentar ser reconhecido e

rivalizar com outros poetas, mas porque queria por a prova o sentido de determinados sonhos

158 Fédon, 60 b.

159 Fédon, 60 c.

* Aqui, os termos sdo notéwm e sua declinagdo, éroincac, que significam cria¢do, produgdo, composi¢do poética,
isto ¢, 0 ato poiético, da poesia [moielv = poiein].
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e certificar que ndo estava negligenciando nenhum dever, caso seus repetitivos comandos
significassem que tivesse que cultivar as musas desse modo [GAN €vumviov TVOV
ATOTEPOUEVOGS TL AEYOL, Kol APOGLOOUEVOS™ €1 pal TOAAGKIC TOVTNV TV LOVGIKNV LLOL EMTATTOL
motelv = all’ enypnion tindn apopeirdmenos ti 1égoi, kai aphosioimenos ei 4ra pollakis tauten
tén mousikén moi epitattoi poiein].'®® A nog¢do de poética, aqui, é muito ampla, pois abrange
também a musica e ndo necessariamente a poesia métrica escrita. Entretanto, como Socrates
afirma ter sonhado com isso diversas vezes em toda sua vida, achava que a repeti¢ao estava
relacionada ao fato de ele ndo estar seguindo o comando oracular, pois achava que servia as
musas ao fazer sua filosofia, pois a filosofia era o mais grandioso tipo de musica [®dg
Procopiac pév odong peyictg novsikfic = hds philosophias men olisés megistés mousikés],'®!
de modo que, no carcere, sem possibilidade de interpelar os cidaddos, na solidao, no
afastamento da sociedade, cumpre-se outra forma de honrar as musas, por meio da musica e a
poesia.

A primeira composi¢do poética de Socrates ¢ em homenagem a Apolo, que ¢ o deus
cultuado no festival que lhe rendera mais um més de vida em carcere, enquanto duravam as
festividades. Uma vez que Apolo € o deus da poesia e das artes, Socrates afirma que compde
poeticamente para honra-lo, pois ele deveria compor mitos e ndo discursos [motetv pofovg GAA’

o0 Adyoug = poiein mythous all’ ou l6gous],'s?

por isso sua adequagao das fabulas de Esopo,
uma vez que ndo era habituado a escrever dessa forma. O conselho de Socrates a Eveno ¢ que
ele o siga, caso considere-se temperante/sabio [co@povij = sdphronéi], e por isso pergunta a
Simias, que comega a participar do dialogo, se Eveno nao era filosofo, mas, porém, talvez ele
ndo tentara violentar-se a si mesmo, porque dizem que isso ndo é permitido [0V pévtot iowg
Biaceton oyTdv: od Yap pact Ogtovt eivor = ou méntoi isds bidsetai ahutdn: ou gar phasi
themiton einai] —!'% posteriormente, fala-se na proibi¢io de matar-se a si mesmo [oOTOV

£aVTOV dmoktevival = auton heauton apokteinynai]. Aqui, sob uma dptica de interpretacdo nao

transcendental e heterodoxa, podemos compreender o desejo de um filésofo por morrer no

*

Aqui, o dever com relagao as ordens recebidas enquanto dormia relaciona-se a um tipo de devogdo. Novamente,

assim como apresentado na se¢do anterior sobre o Criton, em que Socrates tem uma visdo de uma dama vestida

de branco anunciando sua senteng¢a, Socrates afirma poder estar recebendo uma ordem oracular das musas, das

artes regidas por estas, de modo que o processo criativo e produtivo de sua poética seria uma forma de

purificagdo.

160 Fédon, 60 e.

11 Fédon, 61 a.

162 Fédon, 61 b.

* Na verdade, quando se utiliza o termo Ogpitov, afirma-se que tal atitude de autoflagelacdo, de suicidio, de tirar
a propria vida, seja algo profano, contra a vontade dos deuses. Tal atitude, pois, seria contra a vontade divina.

163 Fédon, 61 c.
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sentido de uma transvaloracdo dos valores, isto ¢, de uma morte de velhos costumes, de
tradi¢des incompativeis com o modo de vida filoséfico; trata-se, pois, de uma mudanca de vida,
de uma morte de um modo de ser para um renascimento sob outros pardmetros. Nessa passagem,
Socrates pergunta a Simias e Cebes, que sao pupilos de Filolau, um pitagérico, que deveria ter
ensinado sobre as doutrinas da transmigracdo da alma, da morte e da vida em outros planos,
pois Socrates esta destinando-se a sair para o outro lugar [péAlovto €keloe AMOSMUETV™ =
méllonta ekeise apodeémein].!®

Portanto, quando Sécrates afirma que para algumas pessoas é melhor morrer do que
continuar vivo [Eotv 8te kai oic Béltiov dv tebvavor §j (fjv = éstin hote kai ohis béltion on
tethndnai & zén],'% significa que, sob determinados aspectos, ¢ preferivel romper com um
paradigma existencial, a fim de recomecar uma vida verdadeiramente filosofica. Por isso que €
exigida a coragem para viver de acordo com o proprio discurso, de ser alguém virtuoso que ali
sua teoria a sua prdtica, isto €, seu discurso filosoéfico verdadeiro a um modo de vida
filosoficamente verdadeiro exemplar. Logo em seguida, Socrates afirma que a doutrina
pitagorica, que é proibida [dmoppfitoic = aporrétois], da qual ndo se fala, defende que nio se
pode fugir da fortaleza [ ppovpd = phrourai] do corpo, do qual ndo se pode fugir [dnodidpdokev
= apodidraskein], e isso ndo é facil de se compreender [xoi oV pdolog dudelv = kai ou rhaidios
dudein], diz Sécrates: acredito que os deuses cuidam de nos, e nos, seres humanos, somos bens
dos deuses [t0 0godc eivar U@V TOOC mipeAovpévouc” kol Nudc Tovg dvOphmovg &v TdvV
KTnudtov toig Oeoig elvar = to theous einai hemon tous epimelouménous kai hémas tous
anthropous hen ton ktématon tois theois einai].!%®

A Unica excegdo para que alguém possa tirar a propria vida, ou seja, optar por um novo
modo de vida, fundamenta-se na vontade divina ou oracular, de modo que um homem ndo deve
matar-se até que o deus envie alguma necessidade sobre ele [ aOTOV dmoktevOvaL Selv, TPlV
avayknv twva Oeoc émmépuyn = meé ahuton apokteinynai dein, prin anankén tina theos

167

epipémpsé€i], °’ como no caso de Socrates, que fora sentenciado por ter optado seguir seu

daimon, sua consciéncia oracular. Em outras palavras, morrer também ¢ um exercicio de

*

Em uma intepretagdo mais fenomenologica e imanente, Socrates ndo esta falando necessariamente de mundo
dos mortos ou submundo de Hades, mas de um outro lugar, de uma outra polis, de uma morada de ser diferente,
isto ¢, de um modo de vida diferente, com habitos e posturas de vida diversos daqueles praticados em Atenas.
164 Fédon, 61 e.

165 Fédon, 62 a.

* O termo €mperovpévovug [epimelouménous] apresenta-se como correlato ao empéieta [epiméleial, isto é, ao
cuidado. Também podemos traduzir por guardido, que expressa alguém que olhar por alguém, é responsavel
por alguém, além de denotar a ideia de governar/conduzir alguém.

166 Fédon, 62 b.

167 Fédon, 62 c.
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autocontrole, de autonomia de melhores escolhas pela propria vida, sem intervencao de crencas
e de falsos discursos. Trata-se de um movimento dubio, pois engloba a) o seguimento de uma
missdo divina, no caso do filosofo que escolhe viver investigando seu proprio eu € 0s seus
concidadaos, b) o respeito a missao proposta pelo divino e ¢) o ndo seguimento do que os deuses
aconselham, no sentido de um exercicio da autonomia ponderado e pensado a partir do que um
superego — nesse caso, as leis divinas — tem a dizer sobre como viver bem. Por que Socrates
estava tdo avido por deixar a vida, no sentido fatico, isto €, deixar-se matar por sua sentenca,
separando-se, assim, da vida e dos guardides divinos, que, supostamente, seriam mais sabios
do que ele, o mais sabio dos atenienses. E como se Simias e Cebes estivessem acusando
Socrates e cobrando uma defesa a altura de um tribunal.

Sécrates afirma estar indo ao encontro de bhons homens [Gvdpag dyaBovg = éandras
agathous] e deuses que também sdo bons mestres/governantes [0£00g de0TOTOC TAVL AY0BOVG
= theous déspotas pany agathous], de modo que seu modo de ser justo e virtuoso lhe conferiria
um acréscimo de coisas positivas neste encontro — entendendo, aqui, como uma experiéncia
imanente, isto €, ndo necessariamente dentro da perspectiva transcendental, de que Sécrates
esteja morrendo e preparando-se para o encontro com os deuses no sentido estrito do termo —,
pois acredita que ha algo melhor para os bons do que para os viciosos [Gpewov 101G dyadoic 1y
101G KaKoig = 4meinon tois agathois & tois kakois].'®® Parece que parte de sua meditacdo acerca
da morte ¢ um apelo ao cuidado com a propria vida; trata-se de uma exaltacdo a um modo de
vida ético, virtuoso, de modo que cada um se torne capaz de alinhar-se com os melhores
exemplos de vida, com aqueles que eternizam-se por seu modo de ser invejavel. Alias, a
separacgdo do corpo e da mente proposta por Socrates significa muito mais a separacao de um
modo de ser hedonista/ascético, do puro corpo e do puro espirito. Assim, ser uno, no exercicio
de morte, significa nao ser como os muitos, os ndo filosofos, que vivem uma vida desregrada e
eticamente descomprometida.'’

Nesse interim, Criton estava em siléncio, mas, quando fala, ¢ para avisar SOcrates sobre
o conselho do envenenador, de falar pouco para ndo aumentar a temperatura corporal e ndo
afetar o efeito do veneno, de modo que teria que tomar a dose dobrada ou triplicada. Socrates
ndo se preocupa com isso, pois seu objetivo € mostrar por que os filosofos ndo deveriam temer
a morte: Quero explicar-lhes, meus juizes, as razoes pelas quais penso que um homem que

realmente passou a vida na filosofia é naturalmente corajoso quando estd prestes a morrer, e

168 Fédon, 63 c.
169 Cf. BURGER, Ronna. The Phaedo: A Platonic Labyrinth. New Haven; London: Yale University Press, 1985.
p. 40.
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realmente espera que, quando estiver morto, alcangara os maiores bens [GQAA" VUiV On TOTG
dwaotailg foviopat oM TOV Adyov dmododvor, d¢ pot eaivetor eiKOTOG Avip T@ Ovil €v
Pocopia Swatpiyac oV Piov Buppeiv uéAov dmobaveichot kai ebelmc sivon 8kel péytoto
oicecOar dyadd émeday tedevtion = all” hymin dé tois dikastals botllomai éde ton l6gon
apodotinai, hos moi phainetai eikotds angr toi onti en philosophiai diatripsas ton bion tharrein
méllon apothaneisthai kai etelpis einai ekei mégista oisesthai agatha epeidan teleutéséi].!””

Isso se explica pelo fato de que outras pessoas provavelmente ndo estdo cientes de que
estes que perseguem a filosofia corretamente ndo estudam nada aléem de morrer e estar morto
[Kwvduvevovot yap 6cot Tuyxdvovsty OpHdS arTopuevol PIAocoeiag AeAnBEval Tovg dAlovg dTL
000&v dAA0 avtol émtndevovoty 1j amobviokewv te Kol tebvavar = kindyneuousi gar hosoi
tynchénousin horthds happémenoi philosophias leléthénai tous allous hoti ouden allo autoi
epitédetiousin & apothn@iskein te kai tethnanai].!”! Novamente, isso nio quer dizer que os
filosofos sejam depressivos, suicidadas ou algo do tipo; antes, afirma que quem opta por viver
filosoficamente, opta por transformar-se existencialmente, isto €, adotar novos parametros de
vida com base no que aprende e no contato com a filosofia. Aquele que se torna consciente de
injustigas, de que ha coisas erradas, por conta de sua paideia filosofica e continua ndo fazendo
nada a respeito ndo esta pronto para morrer filosoficamente, pois ndo esté praticando sua teoria.
Falar sobre a morte, aqui, tem o sentido de refletir sobre a vida, sobre a transvaloragdo
existencial, sobre a mudanca existencial com base naquilo em que a filosofia afeta na vida do
filosofo e o torna apto a refletir acuradamente sobre ela.

Falar, pois, que os filosofantes desejam a morte [Pihoco@odviec Bavatdol =
philosophoiintes thanatdsi] significa afirmar que os filésofos estdo abertos ao sacrificio de uma
vida prosaica, de uma vida regrada pelos valores convencionais, pela busca de fortunas, de bens
materiais, de enganagao, de amores fortuitos etc. O filosofo, pois, concentra-se na vida politica
e de purificagdao, de modo que o objetivo de separar o corpo da alma também possui o sentido
de tornar-se teorético, isto €, contemplativo, capaz do cuidado de si mesmo e do exercicio

1.'72 Certamente, o que toda a tradi¢iio socratico-platdnica quer, e, posteriormente, as

espiritua
tradicdes que a sucederam, ¢ mostrar como ser filosofo exige ser capaz de desvincular-se de um
modo de vida que visa apenas a luta pelo beneficio proprio, pela satisfagdao dos desejos

particulares, pela felicidade efémera de prazeres simples, que pouco ou em nada referem-se a

170 Fédon, 63 ¢ — 64 a.

1 Fédon, 64 a.

172 Cf. GERTZ, Sebastian Ramon Phillipp. Death and Immortality in Late Neoplatonism: Studies on the
Ancient Commentaries on Plato’s Phaedo. Leiden; Boston: Brill, 2011. p. 51.
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ideia de bem, de justo, de belo. Entretanto, enquanto Cebes afirma que todos sabem que os
filosofos desejam a morte, Simias pondera sobre o fato de as pessoas, em geral, ndo saberem os
reais motivos, pois eles ndo sabem em que sentido os verdadeiros filosofos desejam a morte,
tampouco em que sentido merecem a morte, nem que tipo de morte é esse [MéAnN0gv yap adTOVG
1 & Oavatdot xoi ) dEol gioty Bavdtov kei oiov Bavdtov oi Mg dAn0&Gg eildcogot = Iélethen
gar autous héi te thanatosi kai héi 4axioi eisin thanatou kai ohiou thanitou hoi hds alethds
philésophoi].!”® Aqui, fica claro que ndo ¢ dbvio nem no dialogo de que tipo de morte se trata,
pois pode ser uma morte metaforica, como defendemos nesta se¢do, que trata muito mais de
um modo de ser, de um conjunto de valores que regem uma vida, do que da morte fisiologica.

Quando Socrates, ao explicitar o que ¢ o processo de morte, afirma que se trata da
separacdo/liberacdo da alma e do corpo [tic yuxfic Gmd 0D cOuAToC Gmadlayqv* = tés

psychés apo toli somatos apallagén],'”

esta ele meramente afirmando que se trata do processo
de morte fisioldgica ou podemos conceder uma interpretacdo mais metaforica? Certamente, a
liberagdo do corpo e da alma, para que cada um tenha uma existéncia independente, ndo pode
apenas significar a morte somatica, pois se fala em liberacdo de um em relagdo ao outro, que
podemos compreender como um modo de compreender a vida filosofica como uma
possibilidade de ater-se aos problemas do corpo e da alma de forma prudente, reflexiva e
discernida, de modo que seja possivel compreendé-la em um processo dialético, de
separagao/generalizacdo e unido/sintetizacdo. A tentativa de separacdo do corpo e da alma ¢
muito melhor compreendido como um exercicio de [ab]regag¢do de si mesmo, na esperanca de
concentrar-se no puro pensar, eximindo-se de ocupar-se mormente com 0s prazeres, emogoes
e sensagdes do corpo.'”

A preocupagdo ultima de um filésofo ndo se resume a estar sedento por/seriamente
ocupado com [écmovdakévar = espoudakénai] os prazeres [dovag = heédonas] da vida mundana

e exclusivamente material, tais como comer e beber [citiov Te Kai ToT@®V = sition te kai poton],

tampouco aos prazeres do amor [appodicimv = aphrodision], visto que o filésofo ndo deveria

173 Fédon, 64 b.

* O termo amoAloynv [apallagén] significa, enquanto substantivo, tanto separagdo quanto liberagdo, no sentido
de libertar-se de algo ou de alguém. Além disso, como verbo, o termo também denota o compromisso de
remover algo de uma pessoa, isto é, podemos compreender com o processo de mudanga existencial, de remover
determinados valores e realocar novos valores na vida do filésofo. Adicionalmente, podemos compreender o
termo, ainda como verbo, significa destruir, isto é, o que corrobora nosso paradigma hermenéutico, que defende
que podemos interpretar a morte e a meditagcdo sobre a morte de que Socrates fala como uma possibilidade de
transformagdo existencial, que remove e destrdi o modo de vida anterior, e ndo a vida, em um sentido niilista.

174 Fédon, 64 c.

175 BOSTOCK, David. The Soul and Immortality in Plato’s Phaedo. In: FINE, Gail (Ed.). Plato 2: Ethics, Politics,
Religion, and the Soul. Oxford: Oxford University Press, 1999. p. 409.
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preocupar-se com os cuidados do corpo [c®ua Ogponeiog = soma therapeias], no sentido de
coisas que facilmente perturbariam a qualquer um.'”® Assim, o filésofo prepara-se a morte tanto
pelo conhecimento quanto pela purificacdo de si mesmo.'”” O fato de Socrates conduzir a
argumentacao apontando que o verdadeiro filosofo nao se ocupa com o corpo nao quer dizer
que ele nao cuide de seu corpo no sentido de buscar equilibrio e satde. Antes, o que a
argumentacao socratica destaca ¢ que o filésofo nao direciona suas reflexdes, tampouco
empenha suas energias, para satisfazer prazeres em detrimento de ater-se ao cuidado de si
mesmo. A preocupagdo de Sdcrates, pois, € mostrar o tipo de vida que o filésofo vive, e nao
especificamente a que ele recusa.'’® A fungio tacita do filésofo ndo ¢ satisfazer toda fonte de
qualquer gozo fortuito, mas direcionar-se a alma [Tpog 6& Vv Yyoynv 1eTpapdor = pros de te€n
psychén tetraphthai]. '’ Fédon, pois, é, também, uma celebracdo a vida, uma forma de
enaltecer uma vida de amor a sabedoria, de autossuficiéncia, e preparo para as agruras da vida,
uma vida de paz interior.'®

Diferentemente dos ndo filosofos, isto €, daqueles que ndo desejam seguir uma vida
filosoficamente regrada, de reflexdo, de pura busca pela verdade, de contemplacdo e de
autoconhecimento, o filosofo realmente separa/destaca a alma da comunhdo com o corpo
[eAOG0QOC amoAbmV 6Tt pdAoTa THV Yoyny amo Thg Tod copatog Kowvwviog = filosofos

apolyon hoti malista teén psychén apo tés toli somatos koindnias].!®!

Mas que tipo de vida leva
o filésofo, nessa perspectiva asceta, sem obtengdo de prazer em sua vida? Que tipos de
proposito e motivagao apresentam-se em sua vida? Se ocupa-se apenas com a alma, de que lhe
serve o corpo na busca pela sabedoria? Nas palavras de Sdcrates, a visdo e a audi¢do possuem
alguma verdade ao homem, ou é verdade, como sempre nos dizem os poetas, que ndo escutamos
nem vemos nada com precisio? [apa &gl GAO£1dy Tvo Syic Te Kai dicon) Toig avOpdnolc, | Té
ve TotdTa Kol ol Totntal Nuiv del Opviodotv, 8tL 0UT  AKOVOUEV AKPIBES 0VOEY 0VTE OPDLUEV;
= ara échei alétheian tina 6psis te kai akon tofs antrdpois, & ta ge toiafita kai hoi poigtai hémin
aei phrylofsin, hoéti out’ akotiomen akribes ouden oute hordmen?].'®? Isso se refere as

limitagdes do corpo e do conhecimento proveniente dos sentidos, destacando o obstdculo que

176 Fédon, 64 d.

77 MILLER JR., Fred D. The Platonic Soul. In: BENSON, Hugh H. (Ed.). A Companion to Plato. Malden:
Blackwell Publishing, 2006. p. 280.

178 GUTHRIE, W.K.C. A History of Greek Philosophy: Volume IV - Plato, The Man and his Dialogues: Earlier
Period. Cambridge: Cambridge University Press, 1975. p. 338 et seq.

179 Fédon, 64 e.

180 Cf. RUSSELL, Daniel. Plato on Pleasure and the Good Life. Oxford: Clarendon Press, 2005. p. 77 et seq.

181 Fédon, 65 a.

182 Fédon, 65 b.
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o corpo representa em determinadas ocasides, quando produz efeitos e sensagdes imprecisas,
induzindo-nos ao erro. Assim, a proposta platonica, aqui, ¢ que ndo ¢ possivel obter
conhecimento preciso a partir dos sentidos, pois nao t€ém contato com as propriedades dos entes,
por isso a indicagdo da alma separada [ywpic = choris] do corpo, para que se possa conhecé-
los e examina-los corretamente.'®? Isso ndo significa que os sentidos ndo sejam importantes
e/ou ndo constituam algum conhecimento — critica tradicional a filosofia platonica —, mas
que representam o objeto de forma limitada, sem mostrar a esséncia [o0cio = ousia] deste, que
so pode ser atingida pelo intelecto.'®* Entretanto, como construir qualquer conhecimento ou
adquirir sabedoria de forma destacada do corpo?

Na sequéncia, ao tratar da tendéncia da alma em operar distanciada do corpo para
adquirir um conhecimento mais puro, podemos interpretar que se trata de adquirir um
conhecimento de forma mais fenomenologica, isto €, deixando que os fenomenos se mostrem,
agindo o filosofo de modo a reconhecer seus pré-conceitos, sua visdo de mundo, seus
conhecimentos prévios e usa-los para melhor compreender a si mesmo, a realidade. A
argumentacdo socratica direciona-se a propor a existéncia de elementos metafisicos,
transcendentes, tais como a categoria de justica, belo e bem supremos e de como estes sdo
acessados por meio do pensamento [dwvoiq = dianoiai], sem a interferéncia dos sentidos, como
que em uma hipétese de uma compreensao do pensamento puro [eilkpivel dtavoiq = eilikrinel
dianoiai], visto que os sentidos atrapalham/perturbam [tapdttovtog = tarattontos] a aquisi¢do
da verdade e da sabedoria [xtcacOon GAN0e1dy Te kol ppodvnoty = ktésasthai alétheian te kai
phrongsin].'®

Na verdade, o argumento socratico aponta para o fato de que, ao estarmos
constantemente alimentando nossas pulsdes, nossos desejos, satisfazendo nossos prazeres,
desviamo-nos das condi¢gdes mais ideais de contemplacdo da verdade. Novamente, o ponto ¢
que enquanto tivermos o corpo e a alma contaminados por este mal, ndo obteremos
adequadamente o que mais desejamos, a saber, a verdade [€w¢ dv 1O cduA Eyouev Kol
GUUTEPUPUEVT T MUV 1) WoyR HETH TO0VTOL KokoD, 00 P mote Ktnodueda ikovdg ov
gmOvpoduev: papdv 8¢ Todto eivor 0 dAn0Eg = héds an to sdma échdomen kai sympephyrméné

& hemon hé psyche meta toiotitou kako(l, ou mé pote kt&sometha hikands ohfi epithymotimen:

183 Cf. SILVERMAN, Allan. The Dialectic of Essence: A Study of Plato’s Metaphysics. Princeton; Oxford:
Princeton University Pressp, 2002. p. 51.

184 Cf. ANNAS, Julia. Plato Sceptic. In: KLAGGE, James C.; SMITH, Nicholas D. (Eds.). Methods of
Interpreting Plato and his Dialogues. Oxford: Clarendon Press, 1992. p. 65.

185 Fédon, 66 a.
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phamen de tofito einai to aléthés].!8¢ Além das especificidades de manutengio do corpo, das
limitagdes somaticas, se alguma doenga [vOG0oG = nodsos] recai sobre o corpo, a cagada pela

verdade [6vtog Ofpav* = 6ntos théran],'®’

e tudo por conta da tentativa de satisfazer nosso ego,
nossas necessidades corporais, nossa vontade de ter mais. Somos escravos a seu servi¢co
[SovAgvovteg Tfj TovTOL Oepansio = douletiontes téi toutou therapeiai], a servico do corpo e de
suas exigéncias, que sempre nos afastam, causam ruidos na concentragdo € no pensamento,
impossibilitando perceber a verdade [koBopdv TéAn0ég = kathoran talgthés].!*®

O que Socrates estd insinuando € que, para perseguir a verdade, ¢ necessario afastar-se
de todas as pré-concepgdes e ater-se a o que deve ser visto pela alma [Woyii Osatéov = psychéi
theatéon],'®® mas como fazer isso enquanto vivo, com todas as sensa¢des do corpo? Ha duas
hipdteses conclusivas: a) ou sé conhecemos quando morremos, € a alma aproxima-se da
verdade sem as limita¢des do corpo; b) ou ficamos proximos da verdade, do conhecimento, do
saber, quando estamos vivos e tentamos afastar-nos das limita¢cdes do corpo, mantendo aquilo
que ¢ estritamente necessario. H4 uma nog¢do de uma vida frugal, que aponta para a
compreensao de que devemos nos manter puros [kaBapedw = katharetd] até que o proprio deus
nos liberte [Enc &v 6 0£d¢ odTOg dmordon fudc = héds an ho theos autos apolysei hemas]'*° das
necessidades exacerbadas do corpo, que garantem turbidez ao acesso a verdade, possibilitando
que nos conhegamos melhor e saibamos de como nos manter afastados da vida bestial, futil,
hedonista no sentido mais forte do termo. E por isso que fala-se na disciplina e na experiéncia
de morte, que € um exercicio espiritual em dire¢do ao melhor governo de si mesmo e de uma
proposta de vida contemplativa e, consequentemente, divina e virtuosa, visto que a pratica que
eleva o modo de ser encontra-se nesta purgacdo da loucura do corpo.""

Portanto, quando Socrates afirma que essa, talvez, seja a verdade [tobt0 & €otiv Tomg

10 6AN0éc = tolito d’ estin isds to aléthés],!? salva-se de uma perspectiva niilista, suicida,

186 Fédon, 66 b.

*  E interessante ressaltarmos a metafora socratica com relagio a busca pela verdade ndo apenas como uma agdo
amorosa, no sentido de cuidado e de delicadeza, mas no sentido de uma cagada, visto que OMpav [théran]
significa, além de uma busca, uma perseguicdo a um animal, o que destaca a no¢do de que a verdade nos
escapa, e lutamos para reavé-la. Entretanto, o termo ¢vtog [ontos] ndo denota exclusivamente a verdade, mas
o sentido ontologico de o que é, isto ¢, aquilo que verdadeiramente é, do ser. Portanto, o que Sdcrates esta
explicitando, nesta sentencga, ¢ que € preciso encontrar um modo de distanciar-se das limitagdes do corpo, de
obter uma forma de meditar, de refletir, de usar o intelecto em dire¢do a coisa mesma.

187 Fédon, 66 c.

188 Fédon, 66 d.

189 Fédon, 66 e.

190 Fédon, 67 a.

191 Cf. DODDS, E.R. Plato and the Irrational Soul. In: VLASTOS, Gregory (Ed.). Plato: A Collection of Critical
Essays. London: Palgrave Macmillan, 1977. p. 213.

192 Fédon, 67 b.
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forgada pelas interpretagdes mais tradicionais de Platao e do didlogo Fédon. Isso porque afirma
que, talvez, a verdade seja nossa tentativa de ndo vivermos apenas em nome da satisfacdo de
nossos instintos mais primais, mas em uma vida investigativa, inquiridora, questionadora,
filosdfica. A tentativa de manter nossa existéncia /impa pode ser compreendida na expectativa
de uma vida que nao ¢ vazia, que ¢ procurada, nesse sentido; trata-se, novamente, do que
chamamos de missdo socrdtica, na se¢ao anterior. Quando Socrates trata da veracidade de seu
argumento, trata de explicitar que sua travessia nao ¢ necessariamente o caminho a morte.
Trata-se, antes, de um caminho a mudanga de modo de ser, pois afirma que, quando chegar ao
lugar para onde estou indo, obterei plenamente o que foi objeto central de minha vida passada
[Gpucopéve ol &yd mopevopat, kel ikavdc, eimep mov dAL00L, ktHoacOat Todto 0D Evexa 1
TOAAN TpaypoTeio ULV &v @ TapeAbovtt Bim* yéyovev = aphikoméndi ohi egd poretiomai, ekel
hikands, eiper pou allothi, ktésasthai totito ohsi héneka hé pollé pragmateia hemin en tdi

1,'3 isto ¢, o caminho filoséfico de uma vida dedicada a busca da

parelthonti bidi gégonen
sabedoria e a investigacao de si mesmo e dos outros.

Separar as necessidades do corpo da busca da alma por autoconhecimento e sabedoria ¢
a tarefa de morrer filosoficamente, pois isso é o que chamo de morte, liber[t]a¢do e separagdo
da alma e do corpo [t0016 ye Bdvotog ovoudletal, AVG1G Kol YOPIGHOG WLXTG Gmd GOIOTOG =
toito ge thdnatos onomaézetai, lysis kai chdrismos psychés apo somatos].!”* Libertar a alma,
separd-la do corpo, pode ser compreendido simplesmente como um processo de
reconhecimento das concepgoes e da visdo de mundo de cada um, no sentido de abstencao do
modo de vida levado até encontrar-se com o modo de ser proposto pela filosofia, que exige o
cuidado de si, um exercicio de meditacdo e de afastamento e abstracao. Nesse sentido, ¢ possivel
compreendermos por que Sécrates ndo teme a morte fatica, existencial, e ndo apenas metaforica,
pois o exercicio de distanciamento e de investigagao da propria vida, durante toda sua existéncia,
fé-lo refletir reiteradamente sobre a naturalidade da morte como parte do processo vital. Para

filosofar acerca da realidade, sobre um determinado problema filos6fico, ¢ necessario um

afastamento, um distanciamento, uma visdo do alto, que s6 se apresenta a quem se propde a

Quando Sdcrates fala em vida anterior/passada [moperd6vtt Bie = parelthonti bidi], a referéncia ndo ¢ a vida
corpdrea, mas a vida anterior ao processo de purificacdo da alma, ao processo de depuracdo da propria
existéncia. A viagem de Socrates pode ser interpretada como um processo de mudang¢a de modo de ser, o
traslado da alma ja comentado anteriormente, nas se¢des anteriores. Todo homem que se julgue capaz de
adentrar a vida filoséfica tem o direito de ter esperanga a um tomog [tOpos] que representa um novo modo de
vida, isto é, um novo modo de valoragdo existencial, que representa uma morte € um renascimento.

193 Fédon, 67 b.

194 Fédon, 67 d.
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esquecer-se de si mesmo por alguns instantes e preparar suas elucubragdes, ficar absorto em
pensamentos, em um processo contemplativo.

Quando Socrates repete inimeras vezes que o filésofo ¢ o mais preparado para encarar
a morte, ressalta que o filosofo aprende a morrer antes de, de fato, morrer, afastando-se das
paixoes exacerbadas, do foco vital em apenas satisfazer os desejos corporais. A vida filosofica,
nesse aspecto, exige desapego, abnegacao, temperancga e ataraxia. Esse afastamento do aspecto
meramente bestial e hedonista torna a vida mais plena e permite que o filésofo adquira
sabedoria/prudéncia [ppoviicemc = phronéseds], uma vez que é o movimento de travessia de
um modo de ser para outro quer inspira sabedoria, pois o ir para este lugar [glctv avTOGE =

eisin autose],'”

isto ¢, o movimento de mudanga existencial que plenifica a propria vida do
filésofo. O ndo filosofo tem dificuldade em pensar na morte, pois, via de regra, € um amante
do corpo [@ocdpatog = philosdmatos], amante da riqueza e amante da honra/ambicioso
[poypruatoc kai @ldtiog = philochrématos kai philotimos].'”® Ambos — filésofo e ndo
filosofo — diferenciam-se, especialmente, por suas atitudes, seus modos de ser com relagao a
morte e seus respectivos objetivos/fins ultimos, uma vez que defende-se, no Fédon, que quem
ndo filosofa é eticamente imperfeito.'”’ Afastar-se, pois, do corpo e ater-se aos cuidados e a
terapia da alma significa desligar-se dos aspectos fugidios e efémeros da vida, como o
materialismo, e ligar-se a uma vida mais contemplativa, investigativa e questionadora. Filosofo
¢ quem tem  coragem [dvopeio = andreia] para optar por uma vida desapegada e um modo de
ser que inspire outros a essa experiéncia filosofica, com base na temperanca [co@pocOvny =
sophrosyng].!?

Diferentemente da argumentacao defendida no Filebo, em que Socrates propde a nogao
de caminho do meio, posteriormente abordada por Aristdteles, de que é necessario encontrar
um modo de vida regrado, porém, com alguns prazeres e na busca do saber, no Fédon, o tom ¢
mais moralista, por assim dizer. Isso se fundamenta, em parte, pela periodicidade do Fédon,
que ¢ um didlogo da juventude platonica, em relagdo ao Filebo, que ¢ um dos ultimos didlogos
tardios. Outro aspecto que baseia essa defesa por uma vida mais ascética diz respeito a) aos que

buscam ser corajosos quanto a morte por medo de um temor maior € b) aos que praticam a

autoindulgéncia, trocando prazeres mais descontrolados por outros mais comedidos, aos

195 Fédon, 68 b.

19 Fédon, 68 c.

197 Cf. BOBONICH, Christopher. Plato’s Utopia Recast: His Later Ethics and Politics. Oxford: Clarendon Press,
2007. p. 15.

198 Fédon, 68 c.
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moldes de um comportamento intemperante [dxolociov = akolasian], como se fosse possivel
negociar virtude [dpetiv dAhayn = areten allagé]'” por conta de um comportamento menos
prejudicial, mas ainda escravo dos desejos e materialista.

A verdade, diz Socrates, ¢, de fato, uma purificagcdo de todas essas coisas, e a
temperanca, a justica, a coragem e a sabedoria/prudéncia sdo um tipo de purificagcdo [t0 &
GAn0c t® Svtt i KAOuPGIc TIC TV TOVTOV TAVTOV Koi 1] GOEPOcHVY Kai 1) dtkatocHvn Kol
avdpeia, kai ot 1 EpOVNOIS I Kabapudc* Tic § = to d’ aldthes tdi Onti & katharsis tis ton
toiouton panton kai hé sophrosyné kai hé dikaiosyné kai andreia, kai aut€ hé phronésis mé
katharmos tis &i].2%° Sécrates fala dos homens que falam em mistérios/enigmas [aivicoopon =
ainissomai], dos iniciados que afirmavam que os ndo purificados — 0s que nao passam pelo
processo de transformacgdo existencial propria da experiéncia filosofica — nao sdo se
completam em sua vida, enquanto que aqueles que escolhem por passar pelo processo de
traslado da alma podem viver com os deuses [0s®dv oikfost* = thedn oikései].?°! Socrates
afirma que, nos mistérios [teketég = teletas], nos festivais gregos de iniciacdo espiritual, ha
inameros oficiais de tirso [vopOnkopdpog = narthekophoros], mas poucos chegam a estar em
frenesi/delirio bacante [Pdxyor = béakchoi], e estes aplicam-se ao correto filosofar
[repihocopnrdteg OpOdC = pephilosophekotes orthds].??? Sécrates esta tratando de explicitar
sua defesa para Cebes e Simias, compondo-a de modo a desdobrar sua compreensdo de quem
nao teme a morte por ter praticado a filosofia por toda sua vida, isto &, por ter tentado conhecer-
se a si mesmo, cuidar-se de si mesmo e tornar-se alguém melhor, fazendo uso dos discursos

filoso6ficos em sua pratica existencial.

199 Fédon, 69 a.

Na traducdo de kabappdg [katharmos], além do substantivo correlato a kédOapoic [katharsis], que se refere ao
processo catdrtico, de purificacdo, depuragdo dos sentimentos, expiagdo, reparacdo, metamorfose de si. Além
disso, a ideia de quem se purifica, por meio de um processo catartico, desperta o significado de quem serve de
exemplo aos seus conterrdneos, de modo que a autopurificagdo ou a purificagdo de si significa um ritual de
passagem ou, se quisermos, um rito de inicia¢do, de quem consegue desvincular-se de um modo de vida
prosaico, impensado, inconsciente, ndo iniciado e incompletos [auontog Koi dtélectogc = amuétos kai
atélestos], para um modo de ser filoséfico, questionador, desperto, iniciado e completo [kekabappévog kol
teteheopévog = kekatharménos kai tetelesménos].

200 Fédon, 69 b-c.

* O termo oixnost [oikései] pode se referir tanto ao substantivo, que denota o ato de residir/habitar, o cuidado
com a casa, a administra¢do da moradia, quanto o verbo, que explicita habitar, ocupar, assentar, governar
conduzir o modo de vida de determinado modo, de acordo com determinados costumes. Isso significa que quem
¢ iniciado/aperfeicoado [tetelecpévog = tetelesménos] erige-se sob um parametro de vida proprio do divino,
isto ¢, plenifica a propria existéncia, apresentando-se de modo mais virtuoso.

201 Fédon, 69 c.

202 Fédon, 69 d.
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A problematica para os pitagoricos estd na opinido publica com relacdo a imortalidade
da alma, de como, em uma perspectiva transcendental, na morte, ela se separaria do corpo e
adentraria a outro lugar. A davida de Cebes, por exemplo, ¢ de como a alma, tal como um sopro
[rvedpa = pnelima] ou uma fumaga [komvog = kapnos] continuaria a possuir poténcia e
inteligéncia/sabedoria [dOvapy kail epovnowy = dynamin kai phronésin] apoés destacar-se do
corpo.??® Parte da explicitagio do processo de morte transcendental desdobra-se na doutrina da
metempsicose — que esta presente no pitagorismo e, portanto, deveria ser de conhecimento da
dupla pitagérica —, isto €, da modalidade de morrer e retornar a vida com a alma em outro
corpo, o que permite deduzir que as almas devem permanecer/existir em outro lugar para,
posteriormente, retornar aos outros corpos. A referéncia a imortalidade da alma e da
metempsicose refere-se a todos os seres vivos [(Gov = zdion], e a justificativa disso é
constituida por meio da argumentacdo dos opostos® [évavtiov = enantidon], de modo que os
vivos sdo gerados a partir dos mortos, de opostos de opostos [évavtiov Td €vavtio = enantion
ta enantia].2%

Sécrates ocupa-se em explicitar os modos de geracdo de um para o outro [€€ GAAA®V
véveoiv = ex allélon génesin].? Entretanto, notemos que, apesar de a argumentacgdo girar em
torno da explicitagdo da alma e de como o fluxo da alma institui-se no processo de morte
somatica, o foco ainda é sobre o modo de geracdo, isto ¢, de transformag¢do, de um
renascimento. Metaforicamente, podemos afirmar que Sécrates ainda se refere a argumentagao
anterior, a saber, de que a vida do filésofo exige e compele o sujeito a uma transformagao
existencial. Enquanto vivos, somos ameagados por sua oposi¢do, a morte, portanto, SOcrates
também estd apontando para a necessidade de uma consciéncia da finitude humana. E quando
Socrates trata da necessidade de a vida surgir da morte, podemos compreender que se trata, em
uma interpretagcdo imanente, do processo de assumir novos valores e novos habitos existenciais,
a partir da experiéncia filosofica, e retomar a vida sob esses novos parametros, isto €, reviver.

Apresentada a primeira do que se convencionou chamar de provas da imortalidade da

alma, a segunda hipotese trata da descontinuag@o dos opostos, de modo que ndo haveria mais

203 Fédon, 70 a-b.

* Até poucas décadas atras, o argumento dos opostos era considerado extremamente ultrapassado e metafisico.
Entretanto, o cenario se altera se pensarmos na fisica e sua explicacdo dos opostos existenciais, isto ¢, da
matéria e da antimatéria, que ¢ uma explicacdo estritamente material, imanente e cientifica. Também no
processo de explicitagdo quimica, ¢ da decomposicdo e da desestruturagdo de elementos mais complexos em
simples que surgem novos elementos, novas possibilidades de vida.

204 Fédon, 70 e.

205 Fédon 71 b.
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geracdo de acordo com estes. Se todas as coisas misturassem-se entre si, estariamos de acordo
com o addgio anaxagoriano, de que fodas as coisas estdo unidas/em caso [OpLOD TAVTO YPNLLOTOL
= homotl panta chrémata],?® misturadas em um caos, com um unico e derradeiro resultado: a
descontinuidade da vida e o encontro de todos os seres € coisas com a morte. Nesse momento,
Cebes relembra um argumento socratico, de que toda forma de aprendizagem [pndbnoig =
mathésis] ¢ uma forma de rememoragdo [dvauvnolg = anamnésis], de modo que todos
aprenderiam em um momento anterior oportuno, o que comprovaria a existéncia de um intelecto
— reconhecido, aqui, como alma — para registra-lo.

O fato de que haja um intelecto que sirva como espaco de memorizagao e registro das
coisas ¢ um argumento fraco para comprovacdo da imortalidade da alma, entretanto, ¢ o
caminho utilizado pelos personagens para explicar como o ser humano relembra de coisas que
aprende. O ponto forte do argumento ¢ explicitar que todo conhecimento relembrado exige uma
aprendizagem prévia, pois se lembramos de algo, obviamente, necessariamente, isso deve ter
sido experienciado anteriormente. Posteriormente, Socrates desenvolve o raciocinio de que
quando aprendemos algo ndo lembramos apenas daquilo, mas compreendemos outras coisas,
de modo que se conhece ndo apenas aquela coisa, mas, também, percebe-se outra coisa [Etepov
gvvorjon o un 1 ot dmotiun GAL 8AAN = héteron ennoéséi ohli mé hé auté epistemg].>"’
Socrates esta apontando para o fendmeno da compreensdo de elementos que nao se encontram
no objeto principal da memdria, isto €, a) as coisas que sdo esquecidas por conta do tempo e/ou
desatencdo e b) os elementos que se remetem a outros objetos, como no efeito de um gatilho
de memoria®.

Posteriormente, a articulagdo socratica com os personagens Simias ¢ Cebes se orienta
pela possibilidade de o intelecto humano ser capaz de distinguir as coisas em suas
peculiaridades, de modo que o ser humano consiga reconhecer que dois objetos iguais sdo,
também, diferentes em alguns aspectos. Pensemos, por exemplo, em dois seres humanos, que,

apesar de serem da mesma espécie, sao individuos diferentes em variados outros aspectos. E ¢

206 Fédon, 72 c.

207 Fédon, 73 c.

* Aqui, a argumentacdo socratica ¢ extremamente atual, pois trata, entre outras coisas, da capacidade de se
experienciar algo e, por uma limitagdo fisiologica de nosso cérebro, ndo lembrar de todos os aspectos que o
circundam. Assim como a percep¢do humana ¢ limitada apenas a coisas que chamam atencdo de forma mais
direta, a memoria também ¢ seletiva e registra, de modo especial, apenas as experiéncias mais interessantes
para determinada fase da vida. Ocasionalmente, algumas outras experiéncias podem desencadear o efeito
cascata de outras memorias que haviam sido relegadas, trazendo a tona memorias do passado que sdo
ressignificadas no presente. A argumentacdo ¢ atual, mais uma vez, porque aborda, em outras palavras, a
problematica do que hoje se chama de ligagdo entre sinapses do cérebro, responsaveis pelas memorias, pela
rememoracao de mais ou menos experiéncias etc.
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inegavel que as diferentes formas de conhecimento e seu modo de apreensdo provém dos
sentidos, mas e aqueles que cada ser humano possui assim que nasce, de onde vém? A pergunta
se refere ao fato da existéncia do reconhecimento da igualdade [{cov = isou]**® de determinadas
coisas sem haver experienciado-as, isto €, a priori.* Em uma interpretacdo imanente, tal como
estamos aqui sustentando, o esquecimento do conhecimento no momento do nascimento
representa o esquecimento de valores existenciais, isto €, de modos de ser prévios ao exercicio
de morte, a transformagdo ¢ conversao existencial.”

Ha duas hipoteses, pois, no que se refere ao processo dialético do conhecimento: a) o
conhecimento ¢ adquirido antes do nascimento, aloja-se na alma e sabe-se de tudo mesmo antes
do nascimento; b) o conhecimento ¢ adquirido antes do nascimento e registrado na alma, mas
esquece-se tudo no momento do nascimento, sendo necessarias as experiéncias sensoriais, a
posteriori, para que sejam relembradas. Simias nao responde nesse momento, mas, por pressao
argumentativa e pelo processo dialético, Socrates o faz responder que nem todos sabem de tudo,
por tanto, ¢ mais provavel que se esquega das coisas no nascimento para relembra-las durante
a vida. Mas a grande pergunta ¢ como as almas adquirem tal conhecimento antes de unirem-se
ao corpo humano?* E a analogia a existéncia da alma anteriormente ao nascimento de uma vida
em um corpo, como uma forma humana, instaura-se com a veracidade da existéncia de

abstragoes, de categorias metafisicas — tais como belo, bom, justo etc. —, de modo que se nao

208 Fédon, 75 c.

Apesar do furor causado pela tese da imortalidade da alma, do conhecimento e dos dados memoriais que se
atém ao intelecto, representado pela alma, a questdo do conhecimento aprioristico, hoje, ¢ perfeitamente
aceitavel. As pesquisas biologicas aceitam que todo ser humano saudavel nasce com condig¢des desenvolvidas
a priori, tais como respirar, piscar, habilidade de suc¢ao, chorar etc. Esse seria um dos dilemas tratados por
Socrates no Fédon, que se ocupa em esclarecer como o conhecimento das coisas a priori ¢ possivel, mesmo
que apenas para comprovar a existéncia perpétua da alma, e ndo necessariamente para justificar formas de
conhecimento que nao requerem experiéncias sensorias.

Sobre a tematica da filosofia como exercicio de morte em vida, West corrobora a hipotese de que Platao refere-
se a morte como algo metaforico, e ndo necessariamente real do ponto de vista fisiologico: “Platdo afirma que
a filosofia ¢ uma meditagdo ou uma preparagdo para a morte. Por morte o que ele quer dizer ndo ¢ qualquer
coisa, mas uma morte em vida, porque nao hé renascimento, mudangas, transformagdo sem morte. E, portanto,
a pergunta se altera: ‘Como se aprende a como morrer’”. Cf. EXAMINED life: philosophy is in the streets.
Diregdo: Astra Taylor. Produgdo: Ron Mann e Silva Basmajian. Canada: Zeitgeist Films, 2008. 1 DVD (88
min), son. color.

Se compreendemos yoyn [psyché] nio apenas como alma, mas também como espirito, consciéncia, vida,
podemos compreender a atualidade da tese da imortalidade da alma de forma ndo transcendental, que vai ao
encontro de nosso paradigma hermenéutico aqui expresso. Analogamente a teoria da imortalidade da alma e do
conhecimento adquirido por ela e passado adiante, pensemos, por exemplo, nas pesquisas contemporaneas
acerca da memoria de DNA, que comprova, com inimeros experimentos, que hd determinadas formas de
conhecimento que sdo alocadas no DNA e remetidas para as formas de vida posteriores. Apesar de ndo ser
nosso foco especifico da tese, essa hipdtese cientifica nos auxilia a elucidar de modo mais acurado o que seja
a alma além do escopo metafisico, transcendental e espiritual, trazendo elementos da pesquisa contemporanea
e mostrando a relevancia e o aspecto visiondrio da proposta socratico-platonica.
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se cré nestas formas de esséncia [00cio = ousia], ndo se pode crer na existéncia da alma prévia
ao nascimento e a vida em um corpo humano.*

Segundo Simias, as provas da imortalidade da alma previamente a sua ligagdo com um
corpo humano estao satisfatoriamente explicitadas, porém, ainda ndo ha certeza com relacao ao
que ocorre com esta apos a morte. Entretanto, Socrates pensa ja ter esclarecido anteriormente,
quando falara da teoria dos opostos e da geracdo da vida por meio da morte. Sécrates afirma
que Simias e Cebes tém um medo pueril de que quando a alma separar-se do corpo, o vento
realmente sopra-lo-a para longe e dispersa-lo, especialmente se um homem casualmente morre
em uma ventania, e ndo em uma calmaria [ded1€val 10 TOV TOid®V, U ®G AANODS O Avepog
avTV ékPaivovsay €k ToD COUUTOS dPLGA Kol dLCKEIAVVLGLY, BAAMG TE Kol dTav TOYN TIg
un év vnvepio GAL" év pneyého Tvi mvevpott drobviiokov = dediénai to ton paidon, mé hos
aléthds ho 4nemos autén ekbainousan ek toli sdmatos diaphysai kai diaskedannysin, 4llos te kai
hétan tychéi tis mé en nénemiai all’ en megéldi tini pnetimati apothnéiskon].?”” Obviamente,
trata-se de um recurso irdnico da argumentacdo socratica, mas que revela um pouco do temor
suscitado pela duvida e pelo questionamento da dupla tebana, que explicita a incerteza da
continuidade da existéncia da alma apds a morte do corpo.

O medo mencionado no paragrafo anterior ¢ a ignorancia de quem teme a morte, que
ndo consegue se adaptar a postura da vida filosofica, ao modo de ser do filosofo. Socrates
propde que se deve [en]cantar [ém@oewv = epaidein] o medo infantil para desencantd-lo
[¢Eemdonte = exepaisete].2!? Nesse sentido, o objetivo socrético é esclarecer que ndo ha razio
para temer a morte, tampouco a fragmentagdao da alma, visto que, se ela ja se encontra ndo
composta, ndo pode ser fragmentada, portanto, nao mais se modifica, tornando-se inalteravel,
incorruptivel, pois o que modifica € o que perece. O exemplo socratico € ontologico, afirmando
que o ser [tod glvor* = toll elnail, o que é, é sempre de tal modo [dcavTmC del = hdsantods aei],
tal como a alma, que ndo se corrompe ao ser destacada do corpo, diferentemente do processo
que ocorre com os entes [tdv moAdv = ton pollon],2!! os muitos, que frequentemente se

modificam, corrompem-se. Trata-se da diferenca das coisas inteligiveis e das coisas sensiveis,

*

Sécrates chega a assumir, anteriormente, a postura da metempsicose dos pitagoricos, defendida e supostamente

nao compreendida em sua plenitude por Simias e Cebes. Entretanto, conforme o argumento se desenvolve, ¢

possivel notar que a énfase e a preocupagido da imortalidade da alma e das formas de abstragdo e de concepcao

do conhecimento sao relativas ao ser humano, e ndo estendida a outros seres vivos.

209 Fédon, 77 d-e.

210 Fédon, 77 e.

* Aqui, ser aparece como o ser [0 &oti/ oD eivon = ho ésti / toli einai], ser uniforme [povoedéc dv = monoeides
on] e ¢ referido como esséncia [ovcio = ousia].

211 Fédon, 78 d.
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que, respectivamente, sdo apreendidas apenas pela razdo calculativa, e sdo invisiveis e ndo
podem ser vistas [EmAdforo §j T® THg davoiag Aoyoud, AL’ Eotv dudf] T Totadta Kol ovy
opaté = epildboio & tdi tés dianoias logismdi, all’ éstin aidé ta toiafita kai ouch horatd] e
percebidas/sentidas pelos outros sentidos [§Ahaig aicOfceoty aicOoo = éllais aisthésesin
aisthoio].?!?

A mutacao ¢ visivel, sensivel, enquanto que a imutabilidade ¢ invisivel a experiéncia
sensoria. Analogamente, o corpo adéqua-se ao aspecto mutavel, perecivel, visivel, estético,
enquanto que a alma afirma-se sob o ponto de vista da imutabilidade, invisibilidade,
imperecibilidade. Quanto a aquisicdo de conhecimento [yvi®do1g = gndsis], Socrates afirma que
quando a alma faz uso do corpo para contemplar/examinar [oxonelv = skopein], por meio dos
sentidos, o resultado nunca ¢ satisfatorio e acurado. Entretanto, quando a alma
contempla/examina por si mesma, parte do reino do puro, do eterno, do imortal e imutdvel
[6Tav 8¢ ye avTn Kab™ avTnv okoml], Ekeloe oiyeTon €i¢ TO kKabapov T Kai del Ov kol abdavatov
Kol doodtoe Exov = hotan dé ge auté kath’ autén skopéi, ekeise eichetai eis to kathardn te kai
aei on kai athanaton kai hosautds échon], pois € coparticipativo [cvyyevng = syngenés] dos
elementos ideais, e, por isso, adquire sabedoria/prudéncia [ppoévnoig = phrongsis].>'> Podemos
classificar o modo de compreensdo dialético em seus momentos ascendente e descendente,
respectivamente, aquele empreendido pela alma e intermediada pelo corpo e o realizado pela
alma para si mesma; trata-se de um processo investigativo estético/ativo e intuitivo/passivo. E

por isso que a alma ¢ vista como de aspectos divino [Ogi® = theidi] e imortal [dBoviTe =

athanatoi], enquanto que o corpo ¢ representado pelos aspectos humano [avOpomivey =
anthropindi] e mortal [Bvnt@ = thnétdi],>'* que podemos compreender como os aspectos da
manuten¢do da vida humana e dos valores que a regem, de acordo com nossa argumentacgao.
Nesse sentido, quando alguém morre fisiologicamente falando, o corpo perece, mas a
memoria daquilo que representara em vida, seus feitos, seus valores, permanecem, pois sao
perenes e eternizados pelo modo de vida levado e de acordo com o quanto sua vida inspirara

outros.” Quando Socrates afirma que a alma vai a um outro lugar [tol0dtov TéMOV ETEPOV

212 Fédon, 79 a.

213 Fédon, 79 d.

214 Fedon, 79 e.

* Socrates fala, aqui, do processo de decomposi¢do do corpo quando da morte deste, deixando claro que o
processo natural consiste em perceber a decomposicdo do corpo, da parte visivel de nossa vida, em relag@o a
imperecibilidade da alma, que ¢ invisivel mesmo quando em vida coparticipe com o corpo. Entretanto, comenta
sobre o habito dos egipcios, de embalsamar/mumificar os corpos para que estes deteriorem-se em um ritmo
mais desacelerado, pois, de acordo com suas crengas, 0 corpo seria necessario para o caso de uma vida além-
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oiyopevoy = toiofiton topon héteron oichdmenon],?!'> podemos compreender que se esta falando
sobre a possibilidade de os valores mudarem para outros valores, isto ¢, uma forma de exercicio
filosofico existencial que se ocupa em promover uma conversdo de modo de vida, uma
metaética, no sentido mais estrito do termo, a saber, uma mudanca de hdbito/MBog [éthos].
Dessa forma, quando se fala de a alma partir para um lugar mais divino quando da morte do
elemento somatico da vida humana, pode-se compreender que se trata de uma forma de
plenificagdo da vida enquanto vivente. No Fédon, o filésofo, que ganha a imortalidade, ¢ aquele
que ndo se importa com ambicdes, materialismo etc., vivendo apenas em prol de sua melhoria
existencial e na implicagdo [in]direta de seu modo de ser virtuoso em determinada
comunidade.?!®

Em outras palavras, falar em mudanca existencial é falar em um processo de meditagdo
sobre a morte, que € o que se compreende como pratica filoséfica no Fédon e nos demais
didlogos interpretados na presente tese. A pratica da morte, de viver em estado de morte
também significa saber separar os elementos intelectivos dos sensoriais, de modo que se consiga
optar por uma vida menos materialista, de realizacdo com fins fora de si, trazendo o filoésofo
para uma vida mais intimista, introspectiva e contemplativa. Quem € iniciado nos mistérios
[neponpévaov = memyeménon] da filosofia, compreende que o modo de vida mais divino ndo
¢ exatamente a morte para um encontro transcendental, mas uma vida plenificada e preparada
enquanto durar a existéncia terrestre, por assim dizer. Quem n3o consegue alcancar o
autodominio, no que se refere aos prazeres exacerbados e a uma vida vazia, ndo esta apto a
viver filosoficamente. Em suma, o que estamos propondo com esta reinterpretagao dos didlogos
platonicos ¢ que uma vida filosoficamente significativa ¢ uma vida afetada pelo que se
compreende por meio da propria filosofia, de acordo com o comprometimento mais ou menos
preponderante em cada ser humano.

Nesse sentido, quem teme a morte teme, na verdade, perder o acesso aos prazeres, ao
gozo fortuito da vida, que ¢ importante, mas nao Unico aspecto a ser considerado na vida. O
exemplo socratico de quem reencarna em corpos bestiais pode ser compreendido, de forma
mais fenomenoldgica e imanente, como uma metafora daqueles que a) tentam e desistem da

vida filosofica, pois ndo se adéquam as suas exigéncias de autodominio e cuidado de si ou b)

timulo — que parece uma critica a essa necessidade de se ater ao somatico, de torna-lo divino ¢ imperecivel a
todo custo.

215 Fédon, 80 d.

216 BLUNDELL, Mary Whitlock. Character and Meaning in Plato’s Hippias Minor. In: KLAGGE, James C.;
SMITH, Nicholas D. (Eds.). Methods of Interpreting Plato and his Dialogues. Oxford: Clarendon Press,
1992. p. 169.
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nem tentam comecar ou conhecer melhor o que seria uma vida filosoficamente afetada, que
exige atencao aos detalhes do que a propria existéncia humana oferece. Assim, quando Socrates
fala dos exemplos de metempsicose regressiva animal para quem nao consegue controlar suas
paixdes, ndo necessariamente precisamos compreender como um processo transcendental,
espiritualista, como uma forma de puni¢cdo carmica.

De acordo com a argumentagao socratica, os mais felizes [€0doupovéoTtatol =
eudaimonéstatoi] e os que vdo para os melhores lugares sdo os que praticaram as virtudes
politicas e éticas, que sdo chamadas de temperanca e justi¢ca, sem habito nem medita¢do
filosofica e intelec¢do [kai TOVTOV €iol Kol €ig fEATIOTOV TOMOV 1OVTEG O TNV ONUOTIKNV Kol
TOMTIKT|V GPETNV EMTETNOEVKOTEG, TV 0N KOAODGL GOEPOGHVNY T€ Kal dikalocvuvny, €& E0ovg
Te Kol HEAETNG yeyovuiay dvev grhocopiag te kol vod = kai toutdn eisi kai eis béltiston topon
iontes hoi tén démotikeén kai politikén aretén epitetedeukotes, hén dé kalolisi sophrosynén te
kai dikaiosynén, ex éthous te kai melétés gegonuian aneu philosophias te kai not].>!” Agora,
por que Socrates coloca como os mais felizes aqueles que ndo praticam a filosofia e chegam a
uma vida justa e moderada? Justamente porque estes, iniciados, conforme no supracitado, ndo
precisam da filosofia para tal desenvolvimento, pois ja atingiram um patamar de vida filosofica
ou de consciéncia que nao requer novas transformacdes — o que no budismo indiano, chinés e
japonés conhece-se como despertar, conforme desenvolveremos no terceiro capitulo.

Quem busca a sabedoria como forma de transformar sua vida para melhor ¢ descrito
como um verdadeiro filosofante [pihocogncavtt = philosophésanti] e um amante da

1,2'® que se afastam dos prazeres desmesurados

aprendizagem [pilopnoBel = philomathei
simplesmente por ter condi¢gdes de controlar-se — o que nado significa uma vida complemente
anestesiada e ascética. Estes que cuidam de suas proprias almas [¢xeivol o1 Tt péAeL THC E0nTdV
yoyfic = ekeinoi ohis ti mélei tés heautdn psychés]*!® vivem de forma mais harmoniosa, nio
cedendo a uma vida materialista e/ou hedonista, pois aplicam-se ao exercicio pratico da filosofia
como modo de reconfigurar a propria existéncia, de trasladar a alma e o modo de ser, de
consciéncia de si. O aprisionamento da alma no corpo tem um sentido muito mais simples que
nao implica a metafora do corpo como parte corruptivel da vida em relacao a incorruptibilidade
da alma, mas explicita o descontrole do ser humano ao lidar com sua vontade, suas paixoes.

Nesse sentido, ser prisioneiro do corpo significa ser intemperante, incapaz de fazer uso da

prudéncia na hora de deliberar sobre o melhor modo de ser, de viver.

217 Fédon, 82 a-b.
218 Fédon, 82 c.
219 Fédon, 82 d.
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Libertar-se do corpo ndo significa, mais uma vez, suicidar-se, mas controlar-se quanto
a dimensao dos prazeres e ndo simplesmente render-se a uma vida que se realiza apenas com o
gozos fortuitos e ndo se ocupa com o aperfeicoamento de si mesmo e da melhoria da vida em
comunidade, no sentido mais originario da ética. O exercicio filosofico, par excellence, tem o
intuito de propor o exercicio de libertagdo das amarras viciosas da existéncia, a caminho de
uma vida filosofica, virtuosa e, consequentemente, mais sabia, prudente e temperante. Esses
exercicios, como ja mencionado anteriormente, definem-se como prdticas de si ou exercicios
espirituais, que se resumem a praticas de interiorizagdo ¢ meditacao, que recomendam coletar
e concentrar-se [a alma] a si mesma [o0TV 0¢ €i¢ avTNV cvAAEyecot kal aBpoilesOan
napaxelevopévn = autén de eis ahutén syllégesthai kai hathroizesthai parakeleuoméng].??° A
alma de quem ndo busca a filosofia estd presa ao ciclo de repeticdes de mesmos padrdes de
comportamento escravo das paixdes, jd a alma do verdadeiro filosofo cré que ndo é necessario
resistir a essa liberagdo [dos prazeres desmesurados], e, portanto, mantém-se afastado dos
prazeres, desejos, dores e medos o mdximo que pode [todTy OOV Tf] AGEL OVK OlOpEVY STV
gvavtiodcot 1) Tod OG AANODS PLAOGOPOV YuyT 0VTMG ATExeToL TAV HOOVDY TE Kol EMOLUDY
Kol Amdv ki eoPov ko’ doov dHvator = tattei olin téi lysei ouk oioméné dein enantiofisthai
hé toli hos alethds philosophou psyché houtds apéchetai ton hédonon te kai epithymion kai
lypdn kai phobon kath’ hoson dynatai].??!

Em comparagdo as abstracdes e as categorias alcancadas pelo exercicio intelectivo e
intuitivo, as pulsoes, as dores e as paixdes representadas pelo corpo sdo meras aparéncias, pois
sao momentaneas ¢ mutaveis. Quem adota uma postura existencial de render-se a vida material,
na busca de riquezas e realizagdes com fins externos a sua propria existéncia, usando sua vida
como meio para tal consecu¢do e ndo como fim em si mesmo, é for¢ado a adotar também os
mesmos habitos e modo de viver [dvaykéeton oipan OUOTPOTAG TE Koi OPOTPOoPog™ yiyvesOan =
anankazetai ohimai hométropés te kai hométrophos gignesthai].??? Assim, aqueles que morrem
e reencarnam, metaforicamente, sao aqueles que nao conseguem se ater ao novo modo de vida

mais justo, equanime e virtuoso, decaindo ao modo de vida anterior, exclusivamente injusto,

220 Fédon, 83 a.

221 Fédon, 83 b.

* Para sinalizar que a vida que se baseia apenas na manutencdo dos prazeres ¢ uma vida simples e, por vezes,
vista como vazia, carente de valéncia ontologica, o termo 6udtpo@og [homoétrophos] simboliza a vida de
animais que sdo criados juntos, e ndo especialmente a vida humana. Isso simboliza o carater de desprezo pela
vida que ¢ regida apenas por e pelos prazeres, de modo que todo o aspecto de desenvolvimento existencial para

plenificagdo da propria vida e a vida dos semelhantes — posturas ética e politica — ¢ deixada de lado.
222 Fédon, 83 d.
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desigual e hedonista. Uma alma filosofica, que se nutre apenas com o verdadeiro e o divino [0

6An0&c koi To Oeiov = to aléthes kai to theion]?*

¢ capaz de viver enquanto dura a vida e também
aceitar a morte fisiologica quando chega.

Apds o discurso socratico sobre a imortalidade alma, tal como explicitamos, ha um
siléncio [oyn = sig€], de modo que a dupla tebana conversa entre si sem se dirigir a Socrates.
Socrates estava absorto no que havia dito até entdo, e, ao notar a conversa paralela, pergunta se
ha alguma incongruéncia ou incompletude em seu discurso ou se a dupla gostaria de acrescentar
algo ou tirar alguma duvida.??* Socrates 7i [¢yéhacév = egélasén] quando os tebanos hesitam
em fazer-lhe perguntas acerca da tematica por medo de importund-lo em seus ultimos
momentos, mas nao por escarnio com relacao a vida, mas por sua serenidade com relagdo a
experiéncia de morte. Sdcrates compara-se ao cisne [kokvov = kykndn], que, supostamente,
canta uma can¢do diferente quando pressente sua morte, entretanto, expde que 0s passaros
cantam por alegria e nio por tristeza, visto que nio cantam quando tém fome, frio.??*> Nesse
sentido, Socrates ¢ como um passaro que canta pela plenitude de sua vida e aceita a experiéncia
de morte como parte da propria existéncia, como uma fronteira a ser cruzada com naturalidade.
Pelo fato de o cisne ser uma ave simbolo de Apolo e Sdcrates também ter recebido seu dom
profético/oracular [pavtiknyv = mantikén] pelo oraculo em honra a Apolo, ndo teme a morte,
pois a compreende como uma etapa a ser seguida, honrando os deuses e sua propria idoneidade
existencial.

Sobre as questdes que cerceiam a tematica da morte, Simias afirma ndo conseguir
formular questdes, apesar de achar a argumentacdo socratica insatisfatoria, apenas comentar
que a) ¢ preciso adquirir conhecimento ou ser apresentado a alguma verdade sobre o tema ou
b) aliar-se a alguma doutrina sobre a temadtica dificil de ser negada. O ponto ndo suficiente [0y,
ikavdg = ouch hikands] do argumento de Socrates, segundo Simias, diz respeito a sua
comparag¢ao do uso do mesmo argumento para tratar da harmonia [apuoviog = harmonias] e da

226

lira com suas cordas [Mpog e Kol yopddv* = lyras te kai chordon],?*¢ visto que uma representa

223 Fédon, 84 a.

224 Fédon, 84 c.

225 Fédon, 84 e — 85 a.

* No texto, xopd®dv [chorddn] significa tanto as cordas de um instrumento quanto as entranhas de um ser vivo.
Isso se explica pelo fato de que, até meados do século XX, as cordas de todos os instrumentos eram feitas de
tecido intestinal de animais, especialmente de carneiros. Fazemos este adendo para esbogar, talvez, uma
explicagdo ndo tao obvia, de que a mengao a lira possa se referir aos sentimentos, isto ¢, daquilo que vem de
nosso interior, de nossas entranhas, as paixoes viscerais. Nesse sentido, ao falar da ~armonia em comparagao
as cordas de uma lira, o assunto em questao torna-se mais claro quando se pontua que ambas tratam do controle
das emogdes intimas do ser humano, de autodominio, e ndo tao literalmente, tal qual a interpretagdo de Simias.

226 Fédon, 85 e.
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algo incorpdreo e outra algo material. A relacdo de Simias ¢ de que a lira representa o corpo,
enquanto que a harmonia representa a alma, de modo que assim como o corpo mantém-se pela
influéncia de diversos elementos e seus opostos, 0 mesmo ocorre com a alma, com elementos
mais sutis. Todavia, a harmonia representa o equilibrio, a saude de uma boa vida, de uma
existéncia humana bem balanceada, e o objetivo de Simias ¢ aventar a hipotese de que a alma
possa perecer antes do corpo — objecao que ¢ negada por seu parceiro, Cebes.

Enquanto isso, a formulac¢ao de Cebes ¢ desenvolvida, apontando que ndo ha certeza da
continuidade da existéncia da alma apos a morte fisioldgica, enquanto coloca-se contra a
objecao de Simias. A explicitagdo de Cebes também ¢ formulada com uso de uma imagem
[eikdvog = eikonos], isto é, um exemplo imagético, alegoérico. O exemplo utilizado para
explicitar a fraqueza do argumento de que o corpo duraria mais que a alma ¢ a do teceldo
[Vpaving = hyphantes], que teria tecido uma capa e que, ao morrer, essa capa teria permanecido
existindo. Entretanto, isso ¢ uma faldcia, visto que uma vida humana comporta diversas
duragoes de capa. Simias tenta remendar, afirmando que concorda com Cebes, de modo que
acredita que a alma usa diversos corpos em sua existéncia, como um corpo que usa diversas
capas em uma vida, visto que cada alma usa muitos corpos [EKOGTNV TGV YUYBV TOALL GOLOTOL
katatpiPetv = hekdstén ton psychdn polla sdmata katatribein].??’

No momento em que a argumentacdo de Sdcrates entra em descrédito pela dupla tebana,
como recurso literario, o didlogo desloca-se para a conversa de Equécrates e Fédon, que
salientam a conduta socratica de serenidade ao ouvir o discurso dos jovens antes de apresentar
seu contra-argumento. Fédon, inclusive, descreve uma aposta de Socrates com relagdo ao seu
argumento, de maneira que se ndo conseguisse reanimar o argumento, cortariam, ambos, seus
respectivos cabelos, em analogia ao habito dos argivos, que ndo deixavam os cabelos crescer
enquanto ndo vencessem suas batalhas. Para sobrepujar a argumentacao tebana, Socrates sugere
uma dupla, em tom jocoso, como Hércules e lolaus, enquanto ha luz [Enc €Tt @®G EoTv = héds
éti phos estin], isto ¢, antes de escurecer completamente e Socrates tomar o veneno, € o sentido
do chamado de ajuda é um atender/auxiliar [mopoxaiéd = parakaldi], mas Sécrates nio
diferencia ser considerado o Hércules da dupla ou o escudeiro, Iolaus, pois considera que nao
haja diferenga entre a titulacdo e/ou a hierarquia de ambos, pois ndo faz diferenga [00V0&V d10icel
ouden dioisei].??®

O primeiro passo ¢ proteger-se do maior perigo ao rebater um argumento, que ¢ tornar-

se um misologo [puedroyor = misdlogoi], um odiador do argumento, estilo sofista tradicional,

227 Feédon, 87 d.
228 Fédon, 89 c.
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que ndo aceita refutacdo, questionamento, apenas discursa, sem ouvir — lembremos do espanto
de Equécrates quando Fédon descrevera o habito de ouvir os jovens que criticavam os
argumentos de Socrates —, pois a misologia [ucoAloyia = misologia] e a misantropia
[moavOporio = misanthropia] tém causas similares.??’ A figura do sabio representada por
Socrates instaura-se em alguém que tem o acolhimento e a audig¢do da alteridade como aspectos
agucados, de modo que ndo se ocupa em apenas achar fraquezas no argumento alheio e/ou
falhas [de carater] no outro, como se possuisse a verdade absoluta e inegavel. Quem tem a
técnica/arte [téxvng = téchnés] considera que had muito mais seres humanos entre o bem e o
mal, e os extremos de cada polo sao raros, de modo que ha muito menos opostos extremos —
como seres absolutamente bons ou maus — do que opostos medianos.

Aqueles que pensam saber o que ndo sabem — que s2o objeto de analise e investigacao
de Socrates por conta de sua missdo oracular — e que consideram que seu discurso, seu
argumento ¢ verdadeiro, usam seu tempo em disputas argumentativas/refutativas [ GvTiloyiKovg
= antilogikous], julgando-se os mais sabios [copmdTatol = sophdtatoi] sob um pretexto
amplamente relativista e subjetivo.”** A questio de Sdcrates se remete ao fato de se realmente
existe um sistema de argumentagdo/discurso verdadeiro e certo, que pode ser compreendido
[l 8vtog &1 Tvog dAnBods koi PePaiov Adyov koi duvatod katavofjoor = ei 6ntos dé tinos

1,2*! que faria com que os falsos sdbios se

aléthotis kai bebaiou 16gou kai dynatofi katano@sai
vexassem ao justificar os erros nos proprios argumentos falhos, ndo reconhecendo sua falta de
habilidade e/ou carater ao proferi-los. O que Sécrates propde ¢ que se reconhega a finitude
humana e a limitagao das formas de compreensdo do ser humano, cogitando a hipotese de que
ndo ha, de fato, solidez nos argumentos/discursos [Moymv Kivdvvedel o0d&v Vy1Ec* etvon = 16gon

] 232
3

kindyneuei ouden hygies einai 0 que abre uma interpretagao de um relativismo moderado.

Para Socrates, o ser humano que busca a filosofia estd na busca por tornar-se mais saudavel, e

229 Feédon, 89 d.

230 Fédon, 90 c.

21 Fédon, 90 c-d.

* O termo Vyigg [hygies] representa o saudavel, o adjetivo que qualifica o estado de solidez de saude, no sentido
de estar equilibrado. De fato, o dificil para a argumentagdo socratica construida é comprovar que a) ha
determinados contetidos discursivos verdadeiros e auténticos, mais proximos as ideias e as fontes ontologicas
do saber, consequentemente, menos suscetiveis a opinides falhas e refutagdes, ¢ que b) hd pouquissimos seres
humanos capazes de acessar, por meio de exercicios meditativos provenientes de uma vida filoséfica, tais
conteudos cognoscitivos. Nesse sentido, o bom argumento ¢ um argumento ndo vicioso, ndo doente, que
representa tanto um conteudo passivel de menor nimero de falhas quanto um discurso capaz de minar a vida e
o modo de ser de alguém com uma proposta harmoniosa. O bom argumento, o argumento que se enquadra
como verdadeiro, ¢ um discurso que, de alguma forma, enaltece a vida e a existéncia humana, ndo se atendo
exclusivamente como base provocativa e refutatéria, no sentido de uma retérica rasa.

232 Fédon, 90 e.
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essa busca passa por uma analise apurada dos discursos que regem e influenciam seu modo de
ser, suas crengas, sua visao e compreensao de mundo.

Diferentemente dos mal-educados [amaidevtor = apaideutoi], que se julgam sabios e
proferem discursos vazios, sem a devida reflexdo quanto ao seu conteudo, sua forma e os
impactos e suas consequéncias em outrem, Socrates afirma: ndo anseio por tornar verdadeiro
o que digo [¢y® Aéyw 86Eer dAnOfi sivonr mpoBvprcopor = egd 1égd doxei aléthé einai
phrothymésomai], entretanto, anseio em fazer eu mesmo acreditar [6AN" dnm¢ avTd Epol E1t
nélioto 86Eet obtwe = all” hopds autdi emoi hoti malista doxei houtds].>** Desse modo, o que
Socrates esta referindo ¢ que o mais importante ¢ ser verdadeiro consigo mesmo € com 0s
proprios discursos, € o convencimento alheio ¢ uma consequéncia que deve ser natural e ndo
artificial; isto €, os outros devem convencer-se da verdade do discurso pessoal por livre e
espontanea vontade, e ndo por forceps. O interessante para Socrates € que se reflita menos sobre
Socrates e mais sobre a verdade [cpukpov ppovticaviec ZwkpAatovg, Thg 0& aAndeiog mToAD
uddov = smikron phrontisantes Sokratous, tés de alétheias poly mallon],>** de modo que se a
virtude representada pelo modo de vida socratico ¢ verdadeiro, deve ser seguido, antes de
qualquer personalizacdo de conteudo e verdade; segue-se alguém e seu modo de vida por
considerar-se isso verdadeiro, e ndo pela confianca de seu remetente. O objetivo final de quem
busca guiar-se pela filosofia € a verdade e nao especificamente quem diz a verdade.

Sécrates ndo quer despedir-se da dupla tebana sem sanar suas dividas quanto a
imortalidade da alma e a perecibilidade do corpo. O aspecto inicial nesta recapitulagdo ¢ tratar
do conhecimento como anamnese, como rememora¢do, de modo que pressupde-se uma estadia
prévia da alma algures. A nocdo de Cebes de que a alma seria uma forma de harmonia formada
por elementos que ainda ndo existiam, pois ndo estaria efetivada em algum corpo, ¢ repensada
e da espaco a nogdo do argumento do conhecimento como rememoracao. Entretanto, a teoria
da rememorac¢ao, que afirma que a alma pré-existiria antes de animar um corpo e, portanto, ja
teria conhecimento em si, de modo que as experiéncias existenciais serviriam para relembrar
tais conhecimentos, foi estabelecida por uma linha argumentativa solida [dnoBécemg a&iog
amodéEactan ipnral = hypothéseds axias apodéxasthai eirétai], de modo que a alma existia
Jjustamente como a propria esséncia, que é chamada de ‘o ser’ [Homep avTNG 6TV 1| 0VGIN

&yovoa v énwvopiav v oD ‘0 &otiv’ = hosper autes estin hé ousia échousa t€n epdnymian

233 Fédon, 91 a-b.
234 Fédon, 91 c.
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tén toll ‘ho éstin’].23°> O que Sécrates esta propondo é um fundamento ontolégico para a alma,
de modo que esta seria coparticipe do ser.

A argumentacdo socratica, nesse ponto, tenta dissuadir a opinido da dupla tebana acerca
do conceito e alma enquanto harmonia, visto que compreendé-la como uma unido de elementos
compostos implicaria assumir que a harmonia ¢ um estado alteravel, que depende do aspecto
ao qual a harmonia esta harmonizando-se. A comparagao ¢ com os elementos que compoe as
almas, de modo que nao deveria haver uma alma mais plena que a outra, mas ha aquelas que
sdo formadas por virtudes e outras que sdo compostas por vicios. Nesse sentido, se a alma fosse
tomada como harmonia de acordo com seus elementos, aquela que se baseasse de acordo com
as virtudes nao teria harmonia nos mesmos parametros do que aquela que se baseia em vicios.
Logo, tomando a alma como um processo de harmonia interno e externo, nao haveria igualdade
entre as diferentes almas, o que seria um absurdo logico dentro da perspectiva da discussio
socratica no Fédon, pois faria com que cada alma tivesse uma esséncia diferente daquela
ontologica que este defende, e a alma baseada nos vicios seria baseada na discordia
[dvoppootiog = anarmostias] e ndo na harmonia [appovia = harmonia]. Dessa forma, na
conclusdo desse processo dialético-dialogico, fodas as almas de seres vivos sdo igualmente
boas [méicon yoyoi mévimv {dov dpoing dyadoi Esovton = pasai psychai pantdn zdion homoids
agathai ésontai],>*® de modo que almas baseadas em vicios seriam desarmonizadas e, por
consequéncia, ndo consistentes com a proposta de participagdo [né€0eig = méthexis] com o ser.

Para Socrates, a alma ¢ responsavel por controlar todas as pulsdes do corpo, € ndo ser
controlado por elas, mais uma vez, reforcando a nogao de que a alma nao seria apenas uma
harmonia, mas algo mais divino [moAd 6g10tépov = poly theiotérou], usando o um exemplo da
Odisseia, em que o Odisseu afirma: ‘aguente, corag¢do: vocé nasceu pior que isso’ [“t€thadt
&M, kpadin: kai koviepov dAAo mot  ETAng” = ‘tétlathi dé, kradin: kai kynteron éllo pot’
étles’].?*” Isso apenas descarta o argumento de que a alma seria composta de harmonia
corrompivel, mas ndo sustenta, tampouco revela a imortalidade, apenas o fato de que a alma
dura um longo periodo, e existiu algures e incomensuravelmente muito antes de nosso
nascimento, e sabia e fazia diversas coisa [pnvoew aBavaciov pev pn, 6t 6& ToAvypovidv €

80TV Yoyn Kol NV ov TpoTEPOV AuNyavoy S0V xpdvov Kai fidel Te kol Empottey oL dTTol
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= ménein athanasian men mé, hoti de polychrénion té estin psyché kai én pou préteron
améchanon héson chrénon kai €idei te kai épratten polla atta].>*®

O que Socrates propoe ¢ que Simias e Cebes explorem seus argumentos a partir do que
ele chama de minhas experiéncias [épud médOn* = ema pathe], que sdo parte da sabedoria de
Socrates, afirmando que, em sua juventude, havia explorado as investigacoes da natureza
[pVoemc ioTopiav = physeds historian].** O que isso pode significar é que Socrates falava de
sua formagao naturalista, de busca por origem e principios das coisas, na tentativa de explicitar
as causas de tudo e de sua evolucao em perceber que nem tudo pode ser explicado dessa forma.
Ha4, inclusive, uma mencao a uma hipdtese de Anaxagoras, de que a mente é a causa de todas
as coisas [vodv eivar Tévtov aitio = nolin einai pantdn aitio],>** que podemos entender também
como o processo hermenéutico e as interpretagdes de mundo que fazemos, que definem nossa
realidade, compreendendo o que ¢ melhor [Guetvov = ameinon] para cada causa. A surpresa de
Sécrates foi encontrar, na leitura de Anaxdgoras, causas materiais, fisicas e naturais, tais como
agua, ar, terra etc.

Na perspectiva socratica, chamar sua possibilidade de fuga para Megara ou a Boécia
ndo estava correto, visto que ndo poderia ser considerada a melhor escolha, portanto, nao
poderia ser considerada uma causa. Adicionalmente, o que Soécrates considera a melhor escolha
ndo se fundamenta em uma explicacdo causal natural, que simplifica que Sécrates senta porque
seus 0ssos ¢ juntas podem se dobrar, como em seu exemplo, ¢ ndo porque sua vontade lhe
permite escolher o que fazer inclusive com seu corpo. Para Socrates, o mundo ndo estd
gravitando por alguma for¢a descomunal de um Atlas, mas pelo bem [dyaOov = agathon], que
nao significa apenas em sua fun¢ao metafisica e ontologica, mas também significa toda forma
de matéria positivamente existente, isto ¢, toda forma de existéncia que ¢ organizada e ndo
cadtica. H4 uma intepretacdo de que tudo esteja em comunhdo [kowwmvia = koindnia] e seja
coparticipe [petéyel = metéchei] com categorias absolutas, tais como, por exemplo, bem, belo
e bom. Tudo tem um principio de acordo com sua categoria, de modo que algo belo existe
porque algo material participa do que podemos chamar de ideia de belo, assim como alguém

justo existe por conta de uma ideia de justica da qual participa.

238 Fédon, 95 c.

* O termo, aqui, significa aquilo que ocorre ao agente, isto é, sua forma passiva de receber acontecimentos.
Sécrates ndo esta falando de conhecimentos que leu em algum lugar, mas de sua sabedoria que provém de suas
vivéncias mais intimas e significativas, que tiveram algum propésito em seu processo filosofico de
conhecimento, cuidado e compreensio de si.

239 Feédon, 96 a.

240 Fédon, 96 b.
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Socrates usa pela segunda vez o artificio do exemplo matematico, expondo que as
operagdes ndo deveriam ser explicitadas pelo acréscimo, pela divisdo, pela subtracdo ou pela
multiplicagdo de elementos, mas pela possibilidade de participarem em categorias diferentes.
O que Soécrates quer deixar claro € que o nimero dez, por exemplo, ndo é maior que oifo por
dois, que € menor que o nimero anterior, mas porque participa de um numero maior. O nimero
um pode tornar-se dois porque participa da dualidade, assim como o numero dois pode se tornar
um por ser coparticipe da unidade. Socrates buscava introduzir sua metafora do outro mundo,
antes, introduz uma série de explicagdes sobre a teoria dos opostos € de como um oposto nao
pode ser seu proprio oposto, assim como os entes provenientes de categorias ontologicas nao
podem ser a mesma coisa — pensemos, pois, na ideia de calor e na sua representagao de fogo,
que ndo sdo a mesma coisa. Tudo isso ndo passa de um movimento psicagdgico para, na
argumentacdo dialético-dialogica, aceder a metafora conceitual que explicita o exercicio de
morte, a morte fatica e a imortalidade da alma.

Aqui, Sdcrates trata de criticar a perspectiva heraclitiana, de hipotetizar os assuntos com
base em uma mistura da premissa com a conclusdo destas ao mesmo tempo, pois ao buscar os
entes/o que realmente é [TV dviov gvpeiv = ton 6ntdn heurein], deve-se buscar uma melhor
clareza de espirito, buscando um pensamento unico [co@iag opod = sophias homoti] sobre algo,

]. 2! O problema estd no que os

como faz um fildosofo [eiAoco@wv = philoséphon
controversialistas [avtiloywol = antilogikoi] representam ao misturar predicados de
determinados objetos, afirmando contradi¢des — o de baixo e o de cima sao o mesmo, o grande
e 0 pequeno sdo iguais —, o que explicaria a critica socratica a metodologia heraclitiana, mas
ndo necessariamente a sua ontologia.***

O que Socrates esta esclarecendo é que a ideia [10 £160¢ = to eidos] ndo é a mesma coisa
que sua representacdo, que tem aquela forma [éksivov® popenv = ekeinou morphén].?** Nesse
sentido, ¢ possivel compreender a ideia de morte sem se referir necessariamente a morte
fisiologica, como propomos na presente tese. [sso nos permite, como esmiucado até aqui, tomar
o exemplo socratico no Fédon muito mais como uma metdfora sobre a mudanga do modo de

vida como uma morte, € nao necessariamente a morte € uma crenga em um mundo ulterior,

241 Fédon, 101 e.

242 Cf. MCCABE, Mary Margaret. Plato and His Predecessors: The Dramatisation of Reason. Cambridge:
Cambridge University Press, 2000. p. 93-94.

Aqui, ékeivov [ekeinou] também pode configurar o vazio, no sentido de estar carente de algo, que, no caso, ¢ a
ideia. Trata-se da no¢ao de um contorno sem seu preenchimento essencial, que expde os entes como participes
das ideias, mas ndo as ideias mesmas, o que significa que falar da ideia de morte ndo necessariamente signifique
falar apenas da morte fisiologica, mas o que ela representa, no sentido de uma mudancga, de um traslado da
alma, como temos defendido até agora.

243 Fédon, 103 e.

)
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metafisico. Nesse sentido, a condug¢do da argumentacdo socritica leva em consideragdo a
compreensdo numérica acerca dos nimeros pares € impares em relagdo ao nome e a
representacao de cada um deles, de modo que os nimeros tém nomes, mesmo fora da categoria
da diade par-impar. Todo esse desdobramento serve para orientar o leitor e os personagens do
didlogo para o aspecto de que nem sempre o oposto ¢ o que define algo, pois, no exemplo, a
categoria de par ndo exclui o niumero trés, apenas o coloca como um ndo par, um impar, de
modo que alguns numeros ndo participam dessa categoria, mas de outra — trata-se da
compreensdo de oposto e diferente.

Socrates segue do exemplo matematico para o exemplo acerca da vida e da morte e sua
relagdo com a alma, para, ao final da secdo, admitir que a alma, uma vez que ndo ¢ perecivel, ¢
ndo mortal ou imortal [40&votov = athdnaton]. A tentativa, aqui, € mostrar como o que ¢ imortal
— como a alma, em sua definicdo — ndo pode ser perecivel, pois deus [0c0g = theos] e a ideia
da vida [{wic €180¢ = z0és eldos] sdo imortais e impereciveis.?** Se compreendemos que o que
permanece € a alma e, de acordo com nossa interpretagao, isso significa os novos habitos e novo
modo de vida adquirido pelo exercicio filosofico, podemos aceitar que morre o modo de ser
anterior e permanece o novo modo de ser, conforme um processo de transvaloragdo existencial.
Se a alma ¢ imortal, o conselho socratico € que devemos cuidar dela, ndo apenas em relagdo
ao tempo, que chamamos viver, mas em relagdo a todo o tempo [€myeleiog” on ogitan ovy Vrep
70D YpOVOL TOVTOL POVOVY &V M KahoDuey 1O Cfiv, GAL’ Drep Tod mavtdg = epimeleias de deitai
ouch hyper toii chrénou toutou ménon en hdi kalotimen to zén, all’ hyper toli pantos].2

A preocupacao do filosofo, pois, € mudar de vida enquanto vivente, isto ¢, mudar o
modo de ser enquanto vivo, com intuito de evitar uma vida viciosa e vergonhosa. Desse modo,
se a alma continua, e, em nossa interpretagdo, isso representa os valores de cada individuo, que
conformam seu modo de ser, isso quer dizer que, mesmo apds o exercicio tandthico, estamos a
mercé dos valores antigos, do modo de vida anterior, que, se vicioso, deve ser encarado
constantemente e repelido com as virtudes propostas nos exercicios espirituais. Se Socrates fala
da ideia de julgamento final, isto ¢, um julgamento em que todos serdo avaliados de acordo com

seus modos de vida, ndo ¢ necessario interpretd-lo apenas como um recurso metafisico.

244 Fédon, 106 d.

* Novamente, outro aspecto que corrobora nossa tese, afirmando que a maior preocupagao filosofica é o cuidado
de si, o cuidado com a alma durante a vida. A preocupacdo ndo ¢ com o pds-vida, com o que acontece na
perspectiva metafisica, mas o que acontece ao ser humano enquanto vivente. E interessante apontar que o verbo
viver [(fiv = zén] é relacionado com o tempo [ypdvov = chrénou], ou seja, a vida que dispde-se, enquanto seres
humanos, em uma compreensao imanente.

245 Fédon, 107 c.
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Podemos simplesmente compreender o julgamento de um outro mundo como um exercicio da
propria consciéncia, que avalia nosso modo de ser em relacdo ao anterior, com vistas a prevenir
uma recaida a um modo de vida mais bestial, menos virtuoso e bom. O momento de partir para
o0 outro mundo/mundo inferior [/A1dov = Haidou] pode significar, também, o momento de ser
avaliado e orientado por um guia [fyepévov = h€gemondn], e ndo necessariamente uma jornada
espiritual ao mundo dos mortos, ao Hades. Trata-se de uma jornada da alma™ em busca de sua
habitagdo [oiknow = oikesin], que podemos compreender como um processo de exercicio das
virtudes para um melhoramento existencial, uma autopoiese, uma [re]criagcdo de si mesmo,
quem consegue praticar tal processo habita [Hxnoev = dikésen] e é guiado pelo elemento divino,
que representa nada mais do que uma vida exemplar, a ser seguida.

Socrates parte, pois, para uma explicacao das partes da Terra, em que explica a) que a
Terra mantém-se flutuando em sua localizacao devido a sua propria for¢a de equilibrio, b) que
a Terra ¢ gigantesca, e o conhecimento e a habitacdo terrestre por humanos de sua época era
apenas uma pequena por¢do, ¢) que os seres humanos residem no vazio, para onde o éfer, a
agua, a névoa e o ar fluem e se sedimentam. O que Socrates estava querendo dizer, como
poderiamos compreender, hoje, ¢ que ndo acedemos a camada de ar superior [£cyoTOV TOV
aépa], no sentido de uma estratosfera, por exemplo, de modo que o ser humano vive em um
buraco em um vazio da Terra [koiko = koildi].?*® Apods esta explicitacio mais fisica que
Socrates propde contar uma narrativa [ud0ov = mython] sobre a Terra, que se inicia falando da

] 247
5

Terra vista de cima [6vwBev* Be®to = dndthen thedito que revela diferentes matizes de cores

brilhantes.

]

Gadamer, aqui, inspira nossa traducio de metoikesis ao propor que, em Fédon, 107 d, se compreenda éyswv

[agein] como traslado/viagem da alma, e ndo como transmigra¢do da alma. Isso abre precedentes para tomar

o termo de um viés mais existencial ¢ menos metafisico. Cf. GADAMER, Hans-Georg. Plato: Texte zur

Ideenlehre. Frankfurt am Main: Klostermann, 1986. p. 43.

246 Fédon, 109 e.

* No trecho em analise, dvmOev [andthen] significa de cima, de um ponto de vista superior. Além disso, o termo
também significa do principio, tanto no sentido temporal quanto no sentido ontologico. Pode-se compreender
tanto o sentido mais 6bvio, de uma vista drea, mas também no sentido espiritual, que ressalta um exercicio de
abstragdo e de preparagdo de condigdes para ver as coisas com superioridade da alma. Quem ¢é capaz de
observar as coisas de um ponto de vista superior tem condi¢des de minimizar os problemas e os sofrimentos
que ocorrem no decorrer da vida. Ver as coisas de um plano superior significa ser capaz de ver as mazelas do
ser humano como coisas menores do que realmente sdo, com maiores possibilidades de serem solucionadas,
em uma perspectiva mais otimista. Por isso, o foco desta tese enfatiza a pratica dos exercicios espirituais ¢ a
nocao de filosofia como um modo de aprimoramento pessoal, existencial, politico, social etc., pois propde a
pratica da filosofia como uma forma de guiar a alma, que podemos entender como um modo de dominio de si,
cuidado de si, conhecimento de si e exercicio de morte, de quem ¢é capaz de deixar seu modo de vida para
encarar uma nova forma de viver filosoficamente.

247 Fédon, 110 b.
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A Terra II, como aqui chamamos, ¢ uma Terra melhorada em todos os aspectos, onde
se vive melhor, a natureza ¢ mais preservada e todas as coisas t€ém uma existéncia temporal
estendida. A relagdo dos homens que nela vivem com seus deuses € mais estreita, pois permite
que conversem com deuses imanentes, que realmente residem em seus templos e dialogam
diretamente com os humanos presentes, seja por conversa, profecia ou visdes. Obviamente, se
a Terra que fica em um patamar superior, em termos de constitui¢do fisica e de disposi¢ao de
seus seres vivos, por ser mais aprimorada € mais elevada, todo ser humano que pratica a
filosofia também busca tornar-se melhor, mais verdadeiro, mais justo, mais bom. Apenas com
o conhecimento abstrato, Socrates ¢ capaz de descrever que existem grandes rios de fogo
[Tupdg peydlovg motapove = pyros megalous potamous]**® no centro da Terra. Com excegio
da descricdo do fluxo dos liquidos quentes, como a lava subterranea que escorre para o Tdrtaro
— regido metafisica submundana —, a explicagcdo de que ha corregos de lava por toda Terra
que tém um fluxo que entra e sai de caminhos dos reconditos interiores da Terra ¢
completamente racional e atual — pensemos, por exemplo, nas erup¢des vulcanicas dentro e
fora dos mares, os géiseres etc.

Socrates da grande importancia para a descricao dos diferentes relevos, especialmente
ao fluxo de 4gua, dentre os quais destaca o Oceano [Qxeavdg = Okeands], o Aqueronte [Ayépwv
= Achéron], o lago Aquerusiano [Axepovciddo = Acherousiada].?*® Neste tiltimo, os mortos
passam por um determinado periodo e, posteriormente, voltam renascidos. Na regido do Tartaro
ha o rio Flegetonte [[TuprpieyéBovta = Pyriphlegéthonta], um rio de fogo, ao qual se opde o
rio Estigia [Xt0yiov = Stygion], com seu lago Estige [EtOya = Styga], que segue em um fluxo
oposto ao Flegetonte, caindo no Tartaro, sob o nome de Cécito [kokvtog = kokytos].>° E no
fluxo desses rios que os mortos supostamente buscam purificacdo, seja no Acheron ou
diretamente no Tartaro, de onde nao emergem. De modo imanente, podemos interpretar da
seguinte maneira: quem nao consegue fazer a conversao de vida e transvalorar seus valores e
seu modo de ser em nome de uma vida mais justa e boa ndo ¢ capaz de viver filosoficamente.

Na passagem seguinte, fica bem claro o que queremos defender com nossa tese neste
primeiro capitulo, pois Sdcrates afirma claramente que Estes que se purificaram devidamente
por meio da filosofia vivem, doravante, inteiramente sem corpos, e passam a viver em moradias
muito mais belas, ndo faceis de descrever, especialmente por ndo dispormos de tempo

suficiente [ToOTOV & aOTAOV 01 PLAOGOEIY ikavdS KaOnpauevol dvev 1€ copdtov {Hot 10

248 Fédon, 111 d.
249 Fédon, 112 e.
250 Fédon, 113 c.
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napdmav €ig TOvV Emetta ypovov, kal €ig oiknoelg €1t ToVTOV KoAAlovg apikvodvtal, 0g ovte
padiov SnAdcor obte 6 poVOg icavog &v T TapdvTL = tottdn de autdn hoi philosophiai hikands
kathérdmenoi 4neu te sdmatdn zosi to parapan eis ton épeita chronon, kai eis oikéseis éti toiton
kallious aphiknotintai, has otte rhaidion déldsai otte ho chrénos hikanos en tdi pardnti], e é por
isso que devemos buscar virtude e sabedoria em/na vida [apetig Kai ppovicemg &v @ Pim =
aretés kai phronéseds en tdi bioi].>>! Nossa proposta é que podemos entender a vida sem corpo
como uma vida de paixoes controladas, uma vida ndo dependente de realizagdes materiais e
prazeres futeis, e ndo necessariamente uma vida de uma alma metafisica sem corpo. A moradia
mais bela pode ser compreendida como um modo de ser, um modo de habitar e de ter habitos
mais virtuosos enquanto seres vivos.

E por isso que Sécrates repete tal proposito de compreender a filosofia como um
exercicio de morte, para que se torne um habito viver de um modo mais austero e, nesse sentido,
filosofico. O filésofo que se prepara para a morte diariamente infla-se de coragem, justica,
liberdade e justiga, e € por isso que quando Socrates ouve o chamado do destino, aceita com
tamanha naturalidade que diz querer banhar-se para ndo dar trabalho as mulheres ao
embalsama-lo. O Unico conselho que Socrates deixa aos presentes € a exortagdo de sua missao
filosofica: Se cuidarem de vocés mesmos, servirdo a mim, aos meus e a vocés mesmos, em tudo
que fizerem, mas ndo fagam promessas agora [6TL DUOV AOTOV EmPUeA0VUEVOL DUETS Kol Epol
Kol Tolg ol Kol DIV anTolg &v xdpttt Tomoete Gt av TOUTe, KAV U VOV OHOAOYNoNTE =
héti hymdn autdn epimeloimenoi hymeis kai emoi kai tois emofs kai hymin autois en chariti
poiésete hatt’ an poiéte, kan mé nin homologgés&te].>>? Nesse sentido, se cada um cuidar de sua
propria alma e exercitar-se, por meio da filosofia e de seus exercicios espirituais, tornar-se-a
um ser humano melhor, em acordo com a proposta socratica, mas Socrates estava ciente de que
muitos nao o fariam, por isso pede para que ndo fagam promessas vazias naquele momento.

Enquanto Criton pergunta a Sdcrates sobre como deve ser enterrado, SOcrates ocupa-se
de dizer que apds sua morte ndo estara ali para decidir, de modo que qualquer coisa feita ndo
fara diferenga alguma para ele. No momento em que Sdcrates passa para a sala de banho, pede
para ficar sozinho, para elaborar sua propria morte. Apds o banho, conversa e orienta a esposa
e os filhos, voltando para a sala principal proximo ao pdr do sol, encontrando-se com o servo
dos onze, o responsavel por cuidar dos condenados. A preocupagdo do servo era de que Sdcrates
guardasse rancor ou 6dio dele, por isso esclarece que estd apenas seguindo ordens e considera

Sécrates o mais excelso dentre os homens. Criton quer atrasar a morte de Socrates, mas Sdocrates

1 Fédon, 114 c.
252 Fédon, 115 b.



85

pede que seja seguido o rito ordinario, perguntando ao responsavel pelo veneno o que fazer
diante da taca.

A ordem ¢ tomar e esperar que as pernas fiquem pesadas, depois deitar e esperar que o
veneno faca seu efeito. Socrates fala sobre a possibilidade de ofertar vinho [dmooneicar” =
apospeisai] aos deuses da taga com o veneno, mas Equécrates afirma que s6 havia o minimo
necessario para seu efeito. Quando os homens choram por sua inevitavel morte, apds beber o
veneno, Socrates diz que essa € uma atitude de mulheres, e por essa razao havia pedido que sua
mulher o deixasse naquele momento, pois ouvi que é melhor morrer em siléncio [religioso]
[koi yop dxfkoa &tL &v edenuig ypn televtdv = kai gar akékoa hoti en euphémiai chré
teleutan].?>3 Além desse momento da oferenda com vinho, que é um tanto contraditdria e irdnica,
Sécrates, em sua ultima fala, trata de lembrar Criton de um habito ateniense: ‘O, Criton’, disse,
‘devemos um galo a Asclépio: pague e ndo se esqueca disso’ [‘® Kpitwv, Epn, 10 Ackinmd
dpeidopey dhekTpudvo: GALL Gmddote kai pf dueAfonte’ = ‘0 Kriton, ége, toi Asklepioi
hopheilomen alektruéna: alla apddote kai mé ameléséte’].>>* Pode ser que Socrates estivesse
ironizando o fato de sentir-se que estava curado da vida mundana e teria acedido a vida
metafisica, mas essa ndo € nossa compreensdo. Dar um galo a Asclépio representa o
agradecimento ao deus da satde, por ter se curado de alguma doenga, mas Socrates gostava de
sua vida e compreendia-se como alguém que estava seguindo sua missdo oracular. A tltima
pergunta de Criton tem apenas uma resposta, um espasmo, um movimento [éxvidn = ekingte]
involuntario do corpo.

Na perspectiva de dar continuidade a discussado incitada neste capitulo — composto da
interpretagdo de trés didlogos platonicos, cujo tema principal, como mostramos, concentra-se
no exercicio de morte metaforico, que representa uma mudanga do modo de ser —, no proximo
capitulo, concentrar-nos-emos na continuidade da problematica via conceito de experiéncia. A
expectativa ¢ que se possa esmiucar alguns aspectos da principal hipdtese desta tese, que
defende que a Filosofia ¢ um modo de vida que leva em consideragdo o empenho subjetivo do
filosofo em transformar seu modo de vida e sua autoimplicagdo naquilo que propde

teoricamente, isto €, por meio de discursos filosoficos.

Ha inimeros significados para o que Socrates afirma neste trecho: a) Sdcrates estava sendo irénico ao pensar
em promover uma liba¢do aos deuses com veneno; b) Sécrates gostaria de vingar-se dos deuses que ndo
mudaram seu destino, tampouco seu julgamento injusto; ¢) Socrates sabia que os deuses eram imunes aos
venenos humanos, portanto, realmente gostaria de fazer uma oferenda aos deuses antes de sua morte, pois,
diferentemente das acusagdes que lhe foram imputadas, respeitava os deuses do pantedo grego.

253 Fédon, 117 e.

254 Fédon, 118 a.
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3 EXPERIENCIA COMO TRADUCAO DA METOIKESIS GREGA

Neste capitulo, propomos tracar um paralelo entre os conceitos de petoiknoig
[metoikesis] e Erfahrung. O principal objetivo € explicitar como o mote hegeliano — seguido,
posteriormente, por Heidegger e Gadamer —, disposto na Fenomenologia do Espirito, segue
perspectiva semelhante ao conceito grego abordado no primeiro capitulo desta tese. O plano €
reconhecer e estruturar a ponte conceitual entre o primeiro e o segundo capitulos e preparar
para a relagdo com o terceiro capitulo, no qual abordaremos o conceito de filosofia como modo
de vida a partir da tradigdo oriental contemporanea, e, mais especificamente, da Escola de Kyoto.

O primeiro aspecto a ser destacado sobre a diade conceitual metoikésis-Erfahrung ¢ a
compreensdo de que abordam uma perspectiva filoséfica similar, a saber, a transformagao
existencial do ser humano cuja vida é examinada. Ao analisar e refletir sobre ambos conceitos,
que podem facilmente ser conjugados como experiéncia, nosso objetivo ¢ expor de que forma
Hegel entrelagou-se com o projeto de uma filosofia que fosse capaz de transformar a
consciéncia humana. Enquanto Platdo, nos trés didlogos abordados no primeiro capitulo da tese,
personificado por Socrates, trata da filosofia como uma experiéncia de morte — que,
metaforicamente, ndo ¢ a morte fatica, mas, sim, a morte de valores e um modo de ser a serem
relegados™ —, Hegel propde a experiéncia da consciéncia [ Erfahrung des Bewuftseins]. Como
veremos, o objetivo em ambas as empreitadas filosoficas € muito similar, a saber, promover,
dialeticamente, a nega¢do de uma consciéncia alienada na busca de uma consciéncia superior,
que podemos compreender como mais una, justa, filosofica.

Na esteira de Hegel, mostraremos que Heidegger e Gadamer, em suas interpretagdes,
também abordam especificamente o conceito de experiéncia. Enfatizaremos que, quando
Heidegger trata do Dasein e da postura filosofica deste existente, consciente da propria finitude,
pode ser interpretado em uma perspectiva hegeliana, de uma consciéncia que se reconhece,
nega-se, e, negando-se, ressintetiza-se e reconstitui-se, suprassumindo-se. Com relacdo a

Gadamer, a influéncia heideggeriana ¢ mais do que clara e distinta, e daremos atencao especial

*

Como figura conceitual exemplar, tenhamos em mente, aqui, a proposta nietzschiana do super-homem. Apesar
de nao ser objeto de pesquisa direto da presente tese, seriamos tolos de ndo langar mao da construgdo tedrica
de Nietzsche ao propor a transvaloragdo de todos os valores em sua proposta de uma filosofia para todos ou
para ninguém, em Assim falou Zaratustra. Alias, apesar de Nietzsche mostrar-se como inimigo da filosofia
socrdtica — talvez por ironia —, sua proposta ¢ altamente platonica, se aceitarmos o viés da interpretagdo que
ora propomos. Se considerarmos que toda a filosofia socratico-platénica ¢ de matriz ética e ocupa-se em
promover uma experiéncia de conhecimento e cuidado de si, na expectativa de que quem se envolva com
filosofia ndo apenas aprenda sobre filosofia mas torne-se filosofo e viva filosoficamente, a proposta
nietzschiana de superagdo de si ¢ muito semelhante, com excego de que na transvaloragdo existencial de matiz
socratico-platonica ha valores de referéncia, enquanto que, na perspectiva nietzschiana, no.
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a sua obra que elenca cinco estudos dialéticos sobre Hegel, em que buscaremos clarificar este
mesmo conceito que une todos os autores supramencionados e que tem um valor essencial em
sua hermenéutica filosofica.

Ainda sobre o fato deste ser um capitulo central, anunciamos que o terceiro capitulo
abordara a Escola de Kyoto, compreendidos, aqui, como herdeiros conceituais do Oriente. Com
base em estudos do sistema hegeliano, da analitica do Dasein e do Budismo académico
contemporaneo, a referida escola filosofica, especialmente nos textos de Kitard Nishida e
Hajime Tanabe, propde a filosofia enquanto metanoética, isto é, petovosiv to 10og [metanoein
to &thos] — que, por sinal, é se aproxima a proposta grega, abordada no primeiro capitulo, de
uma petoiknoig [metoikesis], um traslado da morada do ser, uma transformagao do modo de
ser. O objetivo principal do terceiro capitulo é explorar a relacdo filoséfica entre Ocidente e
Oriente, além de reforcar a heranca greco-germanica filosofica destes, seja por abordarem
claramente a Fenomenologia do Espirito, seja por terem sido discipulos de Heidegger na
Alemanha do inicio do século XX, ou simplesmente por darem uma resposta contemporanea a

problematica do distanciamento da teoria e pratica filosoficas.

3.1 EXPERIENCIA [ERFAHRUNG] A PARTIR DA FENOMENOLOGIA DO ESPIRITO DE
HEGEL: QUATRO PERSPECTIVAS FILOSOFICAS

3.1.1 O movimento dialético do fenémeno do espirito nio comporta introducio: a
proposta hegeliana da experiéncia da consciéncia

Na Fenomenologia do Espirito (doravante, PhG), obra do inicio do século XIX, o
objetivo principal ¢ expor uma forma que melhor transparecia em seu titulo provisoério, Ciéncia
da Experiéncia da Consciéncia [Wissenschaft der Erfahrung des Bewuftseins]*>>. Frizemos o
termo experiéncia, que instiga o pensar sobre o0 movimento da consciéncia, uma mudanga de
um lugar a outro — no caso, o viajar/aventurar-se [fahren]| da consciéncia, que, ao final,
mostra-se com o resultado da jornada [das Ergebnis des Fahrts].?*® Conforme o conceito de
petoiknolg [metoikesis], desenvolvido mormente no primeiro capitulo desta tese, o conceito
aqui referido também denota uma mudanca de morada, uma conversao de habitos. Assim como
a experiéncia de morte proposta pela filosoéfica socratico-platdnica propunha negar-se a si

mesmo para renascer, mostraremos, a seguir, que o projeto hegeliano o retoma. Ao propor a

255 REDDING, Paul. Hegel (1770-1831). In: FORSTER, Michael N.; GJESDAL, Kristin (Eds.). The Oxford
Handbook of German Philosophy in the Nineteenth Century. Oxford: Oxford University Press, 2015. p.
49,

236 Cf. AMENGUAL, Gabriel. El concepto de experiencia: de Kant a Hegel. Tépicos, n. 15, p. 5-30, 2007.
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negacdo da consciéncia-de-si para que haja maior identificagdo, reconhecimento e
envolvimento do sujeito com o mundo; assim, perder a identidade momentaneamente permite
que uma nova subjetividade se forme a partir de seu proprio movimento que duplamente se
nega para afirmar-se.

A estrutura da PhG ¢ similar a de um Bildungsroman do século XIX, na qual,
costumeiramente, descreve-se a trajetoria de um herdi, sua formagao e seu reconhecimento. A
diferenga ¢ que, nesse caso, o personagem ¢ o sujeito cuja consciéncia muda de forma,
reconhecendo-se aquilo que Hegel chamou de ciéncia dos modos de manifestacdo do espirito
[Wissenschaft von den Erscheinungsweisen des Geistes]. Trata-se, pois, de uma consciéncia
[Bewufitsein] que se reconhece enquanto tal e se manifesta na medida em que se compreende
como autoconsciéncia ou consciéncia-de-si [SelbstbewufStsein], capaz de reconhecer-se como
membro de um todo, um espirito do mundo [Weltgeistes]. Como veremos, a meta final do
percurso de [autor]reconhecimento da consciéncia ¢ um tipo de conhecimento que nao
necessite mais transcendéncia ou correcdo, visto que, dentro de uma compreensao de um
conhecimento absoluto, o conceito corresponde ao objeto, e este, a consciéncia.

A proposta e o proposito de Hegel seguem um mote redentor, isto €, uma filosofia da
reden¢do, que, no movimento da transformagdo do espirito — sem prejuizo, compreendido
como exercicio espiritual —, leva o espirito — como veremos, também compreendido como a
subjetividade — a uma autoaliena¢do que retorna a si mesma. Esse movimento dialético de
constantes negagdes, sintetizagdes e suprassungdes, culmina, por meio da filosofia, em uma
sintese absoluta, que representa 0 momento apical a ser atingido pela consciéncia, em que as
formas da objetividade (realidade factica) sdo iguais aquelas no sujeito pensante (conceitos).
Como mostraremos, o proposito do exercicio fenomenoldgico do espirito hegeliano ¢ a
transformagao de consciéncia enquanto conversao do modo de ser do Dasein. Trata-se, pois, de
uma reconducao do que a filosofia platonica propde com o conceito de petoiknoic [metoikesis]
— conforme proposto e defendido no primeiro capitulo desta tese —, que aborda a negagdo de
si mesmo como parte do movimento de conversao existencial, cujo objetivo € a vida examinada,
contemplativa, justa € boa.

Logo no inicio do prefacio da PhG — que, como elucidaremos, ndo foi escrito como
prefacio/introducdo, mas pensado como uma forma de jornada experiencial —, defende-se que
o verdadeiro, o absoluto ¢ alcangado de forma imediata, isto €, sem mediagoes, ndo como algo

a ser compreendido, mas intuido, “Pois o absoluto ndo deve ser compreendido, mas, sim,
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sentido e intuido”.2%” O papel do espirito, enquanto poténcia, é expressar seu percurso evolutivo
sua autonegacao, que, ao repetir-se, expoe-se de forma afirmativa. O espirito*, assim como o
conhecimento, ndo estd completo em seus prenuncios, visto que necessita de aplicagdo,
elaboracdo e conjuga-se a partir do movimento de negagdo de seus proprios conceitos
reconhecidamente falhos em beneficio de outros mais condizentes a realidade ¢ a sua
localizag@o enquanto ser-no-mundo. A busca pela constante autodeterminagdo e objetificagdo
da subjetividade se justifica pela compreensao de que “Apenas o que ¢ completamente
determinado ¢ imediatamente exotérico, compreensivel e capaz de ser apreendido e apropriado
por todos”.2%

A compreensdo — formalmente expressa pela busca incessante de unificar e adequar o
conceito e a realidade, elevando esta aquele — ¢ uma forma de expressdo do proprio
pensamento, que descreve o eu, a subjetividade, o espirito, enquanto tal. Entretanto,
compreender — como expressaremos melhor em nossa se¢cdo que comporta a interpretagao de
Gadamer do conceito de experiéncia hegeliano, 3.1.4 —, também ¢ uma forma de
reconhecimento da subjetividade humana. A consciéncia, enquanto subjetividade, fundamenta-
se e assegura-se enquanto constitui-se mediada consigo mesma, em um movimento de
autoalteridade consigo mesmo, na medida em que, negando-se e opondo seu modo
presente/atual de ser, restaura-se enquanto ser verdadeiro. De acordo com essa argumentacao,
“Apenas essa igualdade autorrestauradora, ou esse reflexo na alteridade dentro de si mesmo
— ndo enquanto unido origindria ou imediata como tal — é a verdadeira”.?>

A unidade/singularidade da consciéncia, da subjetividade e do Dasein, pois, encontra-
se em seu proprio processo de autodesenvolvimento, transformagdo de si, ou, de forma ainda
mais simplificada, o tornar-se. Quando o espirito desenvolve-se gradualmente, reconhece-se
enquanto espirito e enquanto ciéncia — obviamente, aqui, no sentido grego, em que ciéncia
representa a mais alta forma de conhecimento justificado e contemplativo, € ndo a ciéncia

moderna, de experimentacdo e comprovagdao experimentativa. O foco, conforme nossa

27 PhG, § 6 (prefacio).

*  Quando usamos o termo Puyr| [psyché], referimo-nos nio apenas a alma, mas aos conceitos de espirito, mente,
ao que ndo necessariamente se explicita pelo corpo. Nesse sentido, Geist, em alemdo, com a mesma amplitude
semantica do grego, denota ndo apenas o espirito de um ponto de vista teoldogico — apesar de uma das leituras
hegelianas da PhG ser a theiologica, unido entre o aspecto divino e seu discurso —, mas no sentido de
subjetividade humana. Essa subjetividade ¢ que evolui a medida que se choca com formas de racionalidade e
conhecimentos mais apurados e dialeticamente mais elevados, tornando-se mais verdadeira, determinada e
completa.

238 Ph@G, § 13 (prefacio).

29 PhG, § 18 (prefacio).
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argumentacao ora afirma, € a experiéncia, a saber, o processo em que a consciéncia, enquanto
subjetividade, desenvolve-se e marca a transformagao existencial do sujeito. Isso porque, nas
palavras de Hegel, “E este vir-a-ser da Ciéncia enquanto tal ou do conhecimento que ¢ descrito
nesta Fenomenologia do Espirito”.?%

A grande poténcia presente na experiéncia proposta na PhG ¢ a de dissolugdo, de
negagdo, de suprassun¢do descrita na metodologia que emprega a compreensao da consciéncia
e, consequentemente, do sujeito. Alias, imediata existéncia do espirito, “A consciéncia conhece
e compreende nada além do que estd em sua experiéncia [...]” [Das Bewuftsein weifs und
begreift nichts, als was in seiner Erfahrung ist [...]].2°" E por meio dos movimentos — leiamos
experiéncias — de objetividade/objetificacdo que o espirito torna-se outro para si mesmo, em
que se aliena de si mesmo e retorna a si mesmo, em diferentes formas de consciéncia,
desenvolvendo-se enquanto espirito. E a alma [Seele] que percorre um caminho de mudangas
de forma para purificar o espirito | Geiste ldutere], e por meio dessa experiéncia completa de
si mesma alcangar o conhecimento do que ela é em si mesma [indem sie durch die vollstindige
Erfahrung ihrer selbst zur Kenntnis desjenigen gelangt, was sie an sich selbst ist].*®>

A consciéncia, no movimento dialético, proposto por Hegel, na PhG, ¢ consciéncia do
objeto [ BewufStsein des Gegenstandes] e consciéncia de si mesmo [ Bewufstsein seiner selbst], o
que implica dizer que ¢ uma consciéncia da relacdo conceitual e objetual, na busca pela
correspondéncia de um aspecto pelo outro.?*> E desse modo que se constitui o que se reconhece
por experiéncia, na medida em que o movimento dialético [dialektische Bewegung] corresponde
a experiéncia [Erfahrung], em que surge o objeto verdadeiro [wahre Gegenstand| para a
consciéncia. 2** No momento em que a consciéncia sabe algo, pois, esse algo conhecido
compreende-se enquanto objeto, que € ser em-si [Ansich], ser-para-ela desse em-si | Fiir-es-
Sein dieses Ansich], de modo que ¢ sua esséncia [ Wesen] ou seu objeto [ Gegestand], portanto,
possui a nadidade [ Nichtigkeit] do primeiro, pois € a experiéncia feita sobre ele [er ist die tiber
ihn gemachte Erfahrung].% Em outras palavras, isso quer dizer que quando a consciéncia sabe
algo, ela percebe parte daquilo que a coisa verdadeira é e aquilo que esta representa ser.

O proprio percurso, o movimento das mudangas de forma de consciéncia, caracterizado

por aquilo que defendemos sob a égide de experiéncia, ja €, ele mesmo, ciéncia [ Wissenschaft],

260 PG, § 27 (prefacio).
261 PhG, § 36 (prefacio).
22 ppG, § 77.
23 PpG, § 85.
24 PpG, § 86.
25 PG, § 86.
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e, mais do que isso, ciéncia da experiéncia da consciéncia | Wissenschaft der Erfahrung des
Bewufitseins], e essa experiéncia abrange o sistema completo desta ou o reino total da verdade
do espirito [das ganze System desselben oder das ganze Reich der Wahrheit des Geistes],
afirmando, portanto, que momentos do todo sdo figuras da consciéncia [die Momente des
Ganzen Gestalten des Bewuftseins sind].*® Nio se trata, pois, de momentos abstratos, mas
momentos em que a consciéncia abre caminho a sua verdadeira existéncia, e, ao fazé-lo, a
aparéncia e a esséncia tornam-se iguais [die Erscheinung dem Wesen gleich wird], indicando
a natureza do préprio saber absoluto [die Natur des absoluten Wissens selbst].*’

Ao tornar-se consciente de algum objeto/ente externo e distinto de si mesmo, exige-se
o carater de reflexividade da autoconsciéncia, a consciéncia-de-si enquanto sujeito ao qual
apresenta-se algo de conhecido novo. Hegel reconhece que hd uma cisdo entre o Dasein e o
mundo cultural [kulturwelt], de modo que, por meio da experiéncia, reconhece-se e restaura-se
tal vinculo, tornando-se a consciéncia autoconsciente de sua defini¢io enquanto espirito.?*® A
tese ¢ de que ha uma consciéncia natural [ NaturbewufStsein] que aprende com seus erros, com
as negagoes de si mesma, rumo a uma consciéncia filosofica [philosophische Bewufstsein], que
¢ desperta e passou por diversos momentos de diferentes figuras da consciéncia — como
conhecimento sensivel, percep¢do, compreensdo, razdo, espirito etc. —, constituindo-se
enquanto autoconsciéncia que se reconhece como espirito.

A vida social, no panorama da PhG, ordena-se com hdbitos, que nos permitem abordar
a vida dos seres humanos, que coexistem e vivem conforme determinados padrdes de habitos e
convengdes, que se compreendem como formas de vida determinadas por movimentos de
formagao cultural. No movimento dialético, repleto de diferentes momentos, trata-se do conceito
de suprassungdo [Aufhebung], que, como bem sabemos, significa tanto negag¢do, quanto
conservacdo e elevagdo da relagdo inicial do eu e do objeto. E por isso que Hegel fala em uma
negacdo produtiva [produktive Negation], pois, ao negar-se a si mesmo, determina-se
novamente, recompondo-se e readequando-se a realidade. E por isso, também, como trataremos
mais adiante, que Hegel aborda um ceticismo heterodoxo, que nao se compreende enquanto

ceticismo classico e absolutamente dubitativo, que € uma forma de interioridade [innerlichkeit]

26 PjG, § 89.

27 PpG, § 89.

268 Cf. BARBOSA, Alexandre de Moura. Ciéncia e experiéncia: um ensaio sobre a Fenomenologia do Espirito
de Hegel. Porto Alegre: Edipucrs, 2010. p. 67.
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que pode ser compreendido como um exercicio sobre si mesmo, negando-se a si mesmo € aos
pré-juizos [ Vorurteile]* reconhecidamente danosos e ultrapassados.

O que Hegel propde com a PhG ¢ uma resposta a Kritik der reinen Vernunft, de Kant, e
parte dessa critica institui-se a partir de uma proposta de metafisica imanente, que se estabelece
em detrimento de uma fonte de experiéncia de conhecimento transcendente, uma vez que o
conhecimento proposto na PhG ¢ uma forma de recontar, de rememoragao [Er-innerung|, que
também é um modo de interioriza¢do.?®® A proposta de Hegel, na PhG, defende a no¢do de um
sujeito da experiéncia e agente que fransforma a si mesmo no tempo ¢ em determinada
sociedade — isto €, reconhecidamente, em uma cultura e em determinado momento historico
—, enquanto sujeito que pensa e age enquanto espirito.?’’ A proposito, questiona-se até hoje a
coeréncia e a coesdo da PhG dentro da logica sistematica hegeliana, uma vez que a obra
apresenta mais de uma fungdo filosofica enquanto volume tnico e, com relacao a obra integral
de Hegel, encaixa-se tanto como introdugdo, primeira parte ou, inclusive, parte final de seu
sistema.?’!

Ainda sobre a explicag@o j4 mencionada acima, da dinamica da consciéncia com relacao
a sua mudanca de figuras, explicam-se o para-si € o para-outro. Para tanto, langamos mao da
diade da dialética do senhor e do escravo [Dialektik von Herr und Knecht], que explicita duas
formas de uma consciéncia cuja natureza, respectivamente existe para-si € para-outro. Na
logica do senhorio e da escraviddo [Herrschaft und Knechtschaft], a figura do senhor mantém
seu desejo para-si, enquanto que a figura apresentada como escravo, por estar desprovido de
desejo, reconhece-se como objeto do primeiro.?’”> De acordo com a proposta hegeliana, a

experiéncia € constituida por uma transversdo da propria consciéncia [eine Umkehrung des

]

De acordo com a filosofia gadameriana, o pré-juizo [ Vorurteil] ndo tem matiz negativo, visto que nao significa
um falso juizo, ¢ sim uma forma de juizo ndo fundamentado. Isso significa que se trata de um pré-julgamento
ou um pré-conceito com relagao a algo, que deve ser identificado e superado, na medida do possivel, por meio
de um exercicio de compreensao hermenéutico. O propoésito de Gadamer ¢é alertar que em todo processo de
compreensdo em que um sujeito estd envolvido, ha pré-condicionamentos historicos, sociais, filosoficos etc.,
que fazem com que a interpretagdo sempre tenha um horizonte particular, de modo que toda forma de
compreensdo nunca pode ser absoluta e/ou desprovida de subjetividade tal como queria a ciéncia tradicional de
matiz cartesiano. Cf. GWI, p. 275 et seq.

269 Cf. BEISER, Frederick C. Hegel. New York; London: Routledge, 2005. p. 171.

270 PIPPIN, Robert. You Can’t Get There from Here: Transition Problems in Hegel’s Phenomenology of Spirit. In:
BEISER, Frederick C. (Ed.). The Cambridge Companion to Hegel. Cambridge: Cambridge University Press,
1999. p. 57.

27 STEWART, Jon. Hegel’s Phenomenology as a Systematic Fragment. In: BEISER, Frederick C. (Ed.). The
Cambridge Companion to Hegel and Nineteenth Century Philosophy. Cambridge: Cambridge University
Press, 2008. p. 82-83.

272 REDDING, Paul. The Independence and Dependence of Self-Consciousness: The Dialectic of Lord and

Bondsman in Hegel’s Phenomenology of Spirit. In: BEISER, Frederick C. (Ed.). The Cambridge Companion

to Hegel and Nineteenth Century Philosophy. Cambridge: Cambridge University Press, 2008. p. 106.
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Bewuftseins selbst].?’> E o objetivo da PhG ¢, pois, propor novas formas de experiéncia —
sejam elas individuais, éticas, estéticas, entre outras —, que, pelo padrao desenvolvido por
Hegel, apresentam a transformacdo do si mesmo e do mundo.*™

O trabalho de Hegel, na PhG, ¢, como o proprio titulo enseja, uma descricdo do
acontecer [presente] da experiéncia.*”> Agora, como se compreende a propria experiéncia?
Como ¢ possivel deixar que esta se mostre/apareca? A PhG oferece um tipo de formagdo a
quem a l&, de modo que, ao acompanhar a jornada filos6fica da obra, compreende a natureza
da experiéncia, empenhando-se e evoluindo juntamente a cada nova tentativa de descri¢ao da
forma imediata da experiéncia e o entendimento de que a descricdo sempre ¢ limitada. Isso
ocorre porque a experiéncia, em suas variadas formas/figuras, ultrapassa a capacidade racional
e fenomenoldgica do sujeito. Por meio das logicas de reflexdo e conceitual, o observador
fenomenologico — ou seja, o sujeito disposto a envolver-se na odisseia proposta pela
experiéncia fenomenologica hegeliana — tenta descrever a aparéncia [explicita] do objeto e
[implicita] do sujeito.

Apenas quem prepara-se para observar e receber, em uma postura passiva-ativa, de
quem deixa que a substincia/esséncia se mostre, enquanto em-si, intuitivamente, sem tentar
interpretar racionalmente, com pré-juizos e tradigdes. Trata-se, pois, de um jogo entre o em-si
e 0 para-si — aspectos conceitual e real/fatico — em que o sujeito que experiencia abre-se
para compreender essa disparidade que se manifesta no proprio movimento dialético da
experiéncia, em cada mudanca de figura e forma desta. Tal como implica o conceito de
fenomenologia — do grego, paivesOou [phainesthai], aquilo que aparece, que brilha, que se faz
descoberto, que se mostra a luz —, trata-se de, no movimento de experiéncia, deixar aparecer
o fenomeno.

Em analogia ao que defendemos, com Platao, no primeiro capitulo, no qual encaramos
a tematica da Poyn [psyché] e dos cuidados para consigo mesmo com rela¢do a vida do sujeito
filos6fico, Hegel também defende que parte da experiéncia do Dasein compreende-se na
provisdo e satisfacdo da comsciéncia-de-si. O desejo ¢ efetivado, pois, ao satisfazer a
autoconsciéncia, que, nesse movimento, certifica-se de sua capacidade de tranquilizar a alma

por meio da suprassuncdo de si por meio do conhecimento e da compreensdo. Essa

73 PG, § 87.

274 Cf. MACDONALD, lain. What is Conceptual History? In: DEGLIORGI, Katerina. Hegel: New Directions.
Chesham: Acumen, 2006. p. 219.

275 RUSSON, John. The Project of Hegel’s Phenomenology of Spirit. In: HOULGATE, Stephen; BAUR, Michael
(Eds.). A Companion to Hegel. Chichester: Wiley-Blackwell, 2011. p. 49.
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compreensdo — tal como quer Platdo e, como veremos, Gadamer — estrutura-se por meio de
outra autoconsciéncia, outrem, que, dialogicamente e de modo altruista, satisfazem-se uma a
outra. Nessa perspectiva, uma torna-se objeto da outra, seguindo a nocdo dialética de
dominagdo-serviddo supra-apresentada.?’®

Evocamos o mote socratico-platdnico ndo apenas por ter sido nosso objeto de pesquisa
e apresentacdo do primeiro capitulo, mas, essencialmente, para ressaltar como e por que a
proposta hegeliana ¢, par excellance, helénica — leia-se platonica. Portanto, quando se define
o0 espirito [ Geist] como um espirito do tempo ou espirito de uma época | Zeitgeist], trata-se de
compreender-se este conceito como uma autoconsciéncia comunitaria, a saber,
desprendimento/abnegagao de si e reconhecimento/identificagdo com a cultura de um povo —
tal como na realizagdo existencial do panorama grego, em que a felicidade encontrava-se na
possibilidade de sentir-se em casa na polis. O espirito verdadeiro, pois, ¢ a identificacdo do
individual com o universal, do singular com o multiplo, do eu com o outro, do sujeito e do
objeto. Assim como toda a proposta socratico-platonica apresentada em nosso primeiro capitulo
coteja, a autorrealizagdo do espirito da-se em uma esfera ética, interpessoal e dialogica.

Ainda sobre o movimento dialético hegeliano disposto na PhG, que compreende a
metodologia da experiéncia, ressaltamos que ¢, como bem afirma Hegel, uma ciéncia do ser
enquanto ser. Como ja afirmado, a PhG objetiva revelar o espirito em sua esséncia e,
consequentemente, a coisa mesma, como principio fenomenoldgico a ser desenvolvido e
destacado. A experiéncia institui-se nesta jornada de descrever a realidade conceitualmente,
visto que conceito [Begriff], para Hegel, ndo ¢ algo abstrato, mas a propria realidade descrita
conceitualmente. Ser, portanto, pode ser compreendido como dialético, na medida em que sua
abertura ¢ consolidada por meio do movimento dialético do pensamento, da tentativa de
compreensdo do Dasein. Portanto, na experiéncia hegeliana, descrita e estimulada na PhG, a
meta ¢ estabelecer, juntamente a consciéncia desperta de si, a consciéncia e adequagdo do
Dasein ao Ser em sua realidade efetiva [Wirklichkeit], por meio de uma descricao
contemplativa.?”’

A experiéncia proposta por Hegel — diferentemente do experimento cientifico, que
separa sujeito € objeto, na tentativa de mostrar que aquele ndo estd inter-relacionado a este e

que apenas o descreve na ansia por modifica-lo e domina-lo — busca a elaborag¢do de si mesmo

276 Cf. HARRIS, Henry Silton. Hegel’s Ladder I: a commentary on Hegel’s Phenomenology of Spirit.
Indianapolis; Cambridge: Hackett Publishing Company, 1997a. (v. 1 - The Pilgrimage of Reason). p. 331 et
seq.

27T KOJEVE, Alexandre. Introduction to the Reading of Hegel: Lectures on the Phenomenology of Spirit. Ithaca;
London: Cornell University Press, 1980. p. 171.
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e a serena descrigdo conceitual do real, isto €, sem perturbagoes. A experiéncia hegeliana ¢ a
diade do real e do discurso sobre o real, ou seja, a unido dos dois polos, e ndo o isolamento e
a preferéncia de um deles. O dialético hegeliano muito se assemelha ao dialético platonico-
socratico, pois ¢ um sujeito que descreve e compreende o real dentro do real, como participe
do real. O que se destaca, pois, na perspectiva hegeliana, € o carater negativo-antitético, que
remete a um esforco de uma antitese que se opde a uma tese € evoca uma refutacdo e,
consequentemente, superagdo e elevagao do saber prévio. Obviamente, toda verdade alcangada
pela metodologia proposta pela PAG ¢ momentanea e situada em seu tempo, finita, enquanto
outra sintese de outra filosofia, também reconhecidamente verdadeira, refute-a.

Assim como na Antiguidade, como vimos, a Filosofia confunde-se com seu discurso —
isto ¢, a vida filosofica confunde-se com seu discurso teorico —, na filosofia hegeliana, filosofia
confunde-se com o que conceitua como experiéncia, com diferenga apenas formal.
Respectivamente, nessa perspectiva, a filosofia compartilha seus objetos com a experiéncia
teologica, do absoluto, enquanto que a experiéncia reconhece apenas objetos imanentes,
presentes a consciéncia.?’® Além disso, é um tanto 6bvio o projeto de autoimplicagio do sujeito
que perpassa a PhG, pois, como defendemos, aqui, o objetivo desta ndo € apenas formal-teorico,
mas prdtico, no sentido de mudar nfio apenas figuras da consciéncia, mas formas de vida.*”

Uma das formas de vida € a da consciéncia ética [sittliche BewufStsein], momento em
que experiencia seus deveres na familia e na comunidade, visto que “Sua esséncia espiritual ja
foi referido como substancia ética; entretanto, o espirito € a efetividade ética” [Sein geistiges
Wesen ist schon als die sittliche Substanz bezeichnet worden; der Geist aber ist die sittliche
Wirklichkeit].*®° Isso se afirma na vida prdtica do sujeito, que, em sua experiéncia, modifica-
se ¢ transforma seu ser-no-mundo, visto que é apenas na a¢do que o sujeito adquire
autoidentidade e presenca no mundo.*®' Assim, a experiéncia promove nio apenas uma
mudanga de consciéncia a nivel conceitual e tedrico — tal como no caso da dicotomia entre
yvobi ceavtdv [gnodthi seautdn] e Empéreta Eavtod [épiméleia heautot], abordados no primeiro
capitulo da corrente tese —, mas uma transformacao e uma conversao no modo de ser; trata-se,

pois, de uma iniciativa que ¢ também ética.

278 Cf. COLLINS, Ardis B. The Introduction to the System. In: LAURENTIIS, Allegra de; EDWARDS, Jeffrey
(Eds.). The Bloomsbury Companion to Hegel. London: Bloomsbury, 2013. p. 56.

279 Cf. PINKARD, Terry. What is a “Shape of Spirit”. In: MOYAR, Dean; QUANTE, Michael (Eds.). Hegel’s
Phenomenology of Spirit: A Critical Guide. Cambridge: Cambridge University Press, 2008. p. 112.

20 PpG, § 439.

281 PINKARD, Terry. Hegel’s Phenomenology: The Sociality of Reason. Cambridge: Cambridge University
Press, 1994. p. 237.
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A abertura ética da consciéncia, no projeto hegeliano da PhG, apresenta-se como
possibilidade de autorrealizagdo desta por outra. A autoconsciéncia satisfaz seu desejo ao ser
reconhecida pela autoconsciéncia de outrem, de modo que hd um principio de alteridade que,
inclusive, propicia a consciéncia sua propria definicdo e seu reconhecimento enquanto
consciéncia-de-si.?®? Para que haja o movimento e, consequentemente, as transformagdes do
sujeito envolvido na experiéncia filosofica, com as inerentes transmutacoes de figuras/formas
de consciéncia e, obviamente, de vida, faz-se necessaria a vida social — por isso, obviamente,
que Hegel utilize o exemplo dos conflitos das leis familiares/divinas e do Estado/humanas, sob
a figura metaforica das tragédias gregas, em especial, Antigona. A tarefa especifica e
fundamental da PhG, como o proprio Hegel afirma, pois, € ser “[...] a ciéncia da experiéncia na
qual faz-se a consciéncia” [[...] Wissenschaft der Erfahrung, die das Bewuf3tsein macht].*®>

Ainda sob a argumentacdo hegeliana, podemos identificar a experiéncia do espirito, isto
¢, a ciéncia da fenomenologia deste, como “[...] o caminho da alma, enquanto percorre a série
de suas proprias configuragdes como estacdes que lhe sdo estabelecidas por sua propria natureza,
para que possa purificar-se em [dire¢do ao] espirito, alcangando, por meio de uma completa
experiéncia de si mesma, o conhecimento do que ¢ em si mesma” [der Weg der Seele, welche
die Reihe ihrer Gestaltungen, als durch ihre Natur ihr vorgesteckter Stationen, durchwandert,
daf sie sich zum Geiste ldutere, indem sie durch die vollstindige Erfahrung ihrer selbst zur
Kenntnis desjenigen gelangt, was sie an sich selbst ist].?** A metodologia da experiéncia
fenomenologica hegeliana, como ja mencionado anteriormente, segue, também, um exercicio
cético, de duvida, que consiste em examinar a veracidade de teses, teorias e compreensdes
atuais do sujeito com relagdo aos seus respectivos objetos e suprassumi-las, supera-las, caso
sejam passiveis disso.?%

Assim como nos exercicios espirituais platonicos descritos na primeira secao, tao
elaborados por P. Hadot e M. Foucault, nas ultimas décadas, a experiéncia hegeliana preve,
também, um momento de conhecimento imediato, que se define por uma forma de compreensao
e apreensdo do mundo de forma intuitiva, que destacamos acima como modo passivo-ativo de
compreensdo. Trata-se, pois de um momento que descreve uma forma da consciéncia, que

recebe o objeto e o escuta, em vez de olha-lo e disseca-lo, reduzindo-o a categorias prontas —

282 PIPPIN, Robert. Hegel on Self-Consciousness: Desire and Death in the Phenomenology of Spirit. Princeton;
Oxford: Princeton University Press, 2011. p. 60.

283 PhG, § 36. (Preficio).

4 ppG, § 77.

285 Cf. SIEP, Ludwig. Hegel’s Phenomenology of Spirit. Cambridge: Cambridge University Press, 2014. p. 65 et
seq.
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reconhecida, logo no inicio da PhG, como a certeza sensivel.*3® Alias, a experiéncia é definida
como o processo dialético pelo qual passa a consciéncia de cada sujeito filosoficamente
engajado. Assim, cada contradi¢do leva a nega¢do, a ruptura de modos de consciéncia e sua
substitui¢do por outros mais adequados. Enquanto a consciéncia experiencia as mudangas, a
tarefa do filosofo ¢ percebé-las como movimentos dialéticos.?®’

Cada experiéncia da consciéncia € uma experiéncia, também, do sujeito, que a estrutura
com base em seus conceitos € objetos referentes aos conceitos. Assim, Hegel, na PhG, propoe
uma analise tanto de nossa experiéncia de determinado objeto a ser compreendido quanto a
experiéncia de si mesmo do sujeito cognoscente enquanto tal, que resultam da conceituagao e
sua referenciaco aos seus respectivos objetos.?®® A experiéncia do Dasein com o objeto, por
conseguinte, estrutura-se em nossa concep¢dao do objeto e pelo objeto mesmo — isto ¢, o que
compreendemos da coisa € a coisa mesma —; ja a experiéncia de ndés mesmos, enquanto
sujeitos compreendentes, baseia-se por nossa propria autoconcepgdo € por nossa constituicdo
cognitiva atual **

A autoconsciéncia ou consciéncia-de-si propde discorrer sobre a experiéncia de um
determinado sujeito conforme este desvela as condigdes de efetivar as concepgdes de si mesmo
enquanto ser livre, ciente de seu lugar no mundo.?*° A [auto]consciéncia, por sua vez, so existe
e faz sentido enquanto mediada nas formas/figuras da vida, os momentos presentes no
movimento dialético-existencial da vida de cada individuo pensante. Adicionalmente, o espirito
surge e atualiza-se na medida em que estd no Dasein e sua experiéncia fatica com e no mundo,
visto que, para seu estabelecimento, exige algo para além da consciéncia, a saber, a
compreensdo de um sujeito que se percebe como pertencente aos aspectos naturais, sociais e
historicos do mundo.?’! Sob esse pretexto, o autodesenvolvimento do espirito pode ser

compreendido como aquilo que se transforma e evolui nos acontecimentos historico-faticos nos

quais o ser humano participa.
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Como ja mencionado anteriormente, no que se refere a autorrealizagdo e autossatisfagao,
vale ressaltar, novamente, que, na PhG, “A consciéncia-de-si alcanga sua satisfagdo apenas em
uma outra consciéncia-de-si” [Das Selbstbewufitsein erreicht seine Befriedigung nur in einem
anderen Selbstbewuf3tsein].*®*> Eis que a tensdo entre duas consciéncias, conforme a famosa
relacdo entre senhor-escravo, que compreende e representa duas formas de consciéncia, exige
que ndo se tema a vida para garantir a autonomia desta. Assim como no primeiro capitulo
abordamos a filosofia como propositora de um exercicio de morte — de acordo com a
interpretagdo que ofertamos acerca do que convencionamos chamar de triade dialogica da
morte, de Platdo —, aqui, fica claro, que, “O individuo, que ndo ousou arriscar a vida, pode ser
reconhecido como pessoa; porém, nao alcancou a verdade desse reconhecimento como uma
consciéncia-de-si independente” [Das Individuum, welches das Leben nicht gewagt hat, kann
wohl als Person anerkannt werden; aber es hat die Wahrheit dieses Anerkanntseins als eines
selbstiindigen Selbstbewuftseins nicht erreicht].**

Para encontrar-se com seu eu verdadeiro e efetivo, o Dasein revela-se a partir de suas
acdes, visto que, para Hegel, “O verdadeiro ser do homem ¢&, antes, seu ato” [Das wahre Sein
des Menschen ist vielmehr seine Tat).*** Portanto, a mudanga paradigmadtica da consciéncia
com relacdo a si mesma nao se restringe a uma metamorfose teorica, pois encerra, em seu
amago, uma proposta ética e de mudanga de hébitos, disposi¢do de ser, modo de ser — o que
Platao e Aristoteles entendiam por £€1g [héxis], a saber, um habito do corpo ou da mente, um
estado ou uma condi¢do da vida pratica. Assim, um dos objetivos do movimento dialético pelo
qual perpassa o espirito ¢ de se tornar mais virtuoso para realizar-se na boa acdo, que se
identifica com o proprio bem, tal qual a méxima grega.

De acordo com a PhG, quando trata do carater ético do espirito, que se identifica a si
mesmo ¢ busca universalidade a partir de si mesmo, o sujeito modifica-se a partir de seus
movimentos dialéticos presentes no processo de fenomenologia do proprio espirito. O carater
do sujeito modificado pela experiéncia pode enfatizar a tentativa de saber para ser melhor,
“Mas a consciéncia virtuosa vem para a luta tanto contra o curso-do-mundo quanto ao oposto
ao bem” [Das tugendhafte Bewufstsein tritt aber in den Kampf gegen den Weltlauf als gegen
ein dem Guten Entgegengesetztes).?*® E a propria a¢do, pois, que revela ao sujeito quem ele é,

portanto, toda elucubracao intelecto-espiritual ¢ direcionada a vida pratica.

22 ppG, § 175.
293 ppG, § 187.
24 pp@, § 322.
25 PhG, § 386.
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Uma das defini¢des do espirito, na PhG, inclusive, relaciona-se a dimensdo ética da
existéncia, pois conjectura que “O espirito € a vida ética de um povo, enquanto ¢ a verdade
imediata: o individuo que ¢ um mundo” [Der Geist ist das sittliche Leben eines Volks, insofern
er die unmittelbare Wahrheit ist; das Individuum, das eine Welt ist].**® O espirito, que se define
como vida ética de uma comunidade de individuos, tem a missdo de progredir em diregdo a
consciéncia de seu ser imediato, suprassumindo a vida ética e alcancando, nos momentos do
movimento dialético, a compreensdo de si mesmo. Assim, o0 modo imediatamente verdadeiro
do espirito existe quando ha um reconhecimento espontineo de uma comunidade de seres
humanos que estabeleceu um padrdao de comportamento ético, justo e, por consequéncia,
absoluto/divino.**’

A consciéncia pura, pois, parte do processo de interiorizagdo e reflexdo do mundo da
cultura, cuja substancia ¢ essencialidade espiritual. A moralidade da consciéncia, isto ¢, seu
carater categoricamente ético posto em pratica, exprime-se em realizacao, pois “A consciéncia
moral ndo pode renunciar a felicidade, nem omitir de seu fim absoluto esse momento” [Das
moralische BewufStsein kann nicht auf die Gliickseligkeit Verzicht tun und dies Moment aus
seinem absoluten Zwecke weglassen].**® O que se busca, pois, na experiéncia proposta por
Hegel, na PhG, ¢ um modo de compreensdao em que “[...] a consciéncia tem, pois, de efetuar
essa harmonia, e de fazer sempre progressos na moralidade” [[...] das Bewufstsein hat sie daher
selbst zustande zu bringen und in der Moralitiit immer Fortschritte zu machen].*”

Entretanto, a perfeicao dessa harmonia ndo serd nunca plenamente efetivada, pois, assim,
nao haveria necessidade de sua existéncia, pois a consciéncia deve permanecer em sua constante
tarefa de aprimoramento de si. Assim, o agir moral ¢ a efetivacdo da consciéncia, de modo que
se institui enquanto a propria moralidade, que, como vimos, ¢ parte essencial a tarefa de
progredir ética e moralmente da consciéncia. Portanto, além de saber que sua tarefa ¢ infinda,
a consciéncia, nos moldes hegelianos, percebe a impossibilidade de uma harmonia final e pura
de si mesma, pois percebe suas limitacdes e seus aspectos humanos que se apresentam na
consciéncia propria do ser humano.

Mas o que significa buscar, filosoficamente, agir melhor? O que quer dizer usar de

ferramentas da filosofia para ser melhor? “Segundo essa ltima [consciéncia], ajo moralmente

26 PG, § 441.

27 Cf. HARRIS, Henry Silton. Hegel’s Ladder II: The Odyssey of Spirit. Indianapolis; Cambridge: Hackett
Publishing Company, 1997b. (v. 2-The Odyssey of Spirit). p. 150.

28 PG, § 602.

29 PG, § 603.
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quando, para mim, estou consciente de cumprir apenas o dever puro, € ndo qualquer outra coisa,
isto ¢, de fato, quando ndo ajo” [Nach diesem letzteren handle ich moralisch, indem ich mir
bewuf3t bin, nur die reine Pflicht zu vollbringen, nicht irgend etwas anderes, dies heifst in der
Tat, indem ich nicht handle].>® Nio agir, aqui, ndo significa ficar estatico em relagdo a
existéncia, mas estar consciente de um outro, ciente de que hé a) o que quero produzir com tal
ato e b) outra efetividade presente. Assim, ao cumprir determinada funcdo, cumpre-se um
determinado fim, que, por ser particular, ja ndo e o dever puro, ao qual apenas almeja-se.

De certa forma, na concepg¢do hegeliana da PhG, o espirito é artista [Der Geist ist
Kiinstler],*®' pois promove uma mudanca de forma, de figura, de modo de ser. Trata-se de uma
estética existencial, cujos espiritos-dos-povos [Volksgeister] unem-se em um conjunto, “[...]
assim, unem-se os peculiares belos espiritos-dos-povos em um Unico pantedo, cujo elemento e
morada ¢ a linguagem” [[...] so vereinigen sich die besonderen schonen Volksgeister in ein
Pantheon, dessen Element und Behausung die Sprache ist].**> Novamente, tal como na proposta
dialética, em que impera o didlogo e a experiéncia de froca entre sujeitos, em que se aceita o
outro como uma consciéncia propria, ha, aqui, uma proposta com um principio basilar de
alteridade, em que h4a uma confluéncia a um ponto de encontro hermenéutico comum, que ¢
uma /inguagem, um discurso, um modo de compreender o mundo.

O espirito belo ou a alma bela sio modos de expressar, na PhG, a tltima figura do
espirito, a saber, deste que é capaz de imprimir em seu contetido perfeito a forma de si mesmo,
realizando e permanecendo conceito, enquanto conhecimento absoluto. “Portanto, o espirito
nao pode atingir sua perfeicdo como espirito consciente-de-si antes de ter-se consumado em-si,
antes de ter-se consumado como espirito do mundo” [Ehe daher der Geist nicht an sich, nicht
als Weltgeist sich vollendet, kann er nicht als selbstbewuliter Geist seine Vollendung
erreichen].?® Assim, a experiéncia, que é descrita, aqui, também como contetido que ¢
substancia e objeto da consciéncia, ¢, também, movimento de autorreflexao, isto €, o processo
de reconhecimento do objeto da consciéncia para objeto da consciéncia-de-si, a saber, o
conceito.

O objetivo final, que Hegel descreve como meta [Ziel] — conhecimento absoluto
[absolute Wissen], isto €, o espirito que se reconhece como espirito [[...] der sich als Geist

wissende Geist [...]], objetiva reconhecer os espiritos em si mesmos, em seus tempos, € quem

300 PhG, § 637.
301 PhG, § 698.
302 ppG, § 727.
303 PhG, § 802.
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registra-os ¢ a propria historia, e, conceitualmente, a ciéncia do conhecimento-que-se-manifesta
[ Wissenschaft des erscheinenden Wissens].>** Portanto, é por meio de uma filosofia que busca
tanto na fonte historico-critica quanto na fenomenologia do espirito que se desenvolve a tarefa
filosofica de explicitagdo e instituicao do sujeito em sua plenitude existencial.

Na proxima se¢do, veremos alguns aspectos da leitura heideggeriana da PhG. Para tanto,
utilizaremos Hegels Phdnomenologie des Geistes (1930/31), e alguns excertos de Hegel's
Begriff der Erfahrung (1942/43), Hegel und die Griechen (1958). Enfatizaremos, pois, a leitura
heideggeriana ¢ a influéncia desta tanto na filosofia heideggeriana como naquelas que o
sucederam. O foco tematico tratara da progressao do espirito, do percurso fenomenologico deste,
como forma de processo dialético euporético do Dasein, pois apresenta o empenho da
consciéncia subjetiva no movimento experiencial. Enfatizaremos, mais uma vez, como a PhG
ndo sO resgata a proposta grega da filosofia como modo de vida, sendo que o propde a partir do

conceito de Erfahrung, correlato conceitual na tradicdo idealista hegeliana.
3.1.2 Heidegger leitor de Hegel: o paradigma interpretativo existencialista da PhG

Nesta secdo, analisaremos, explicitaremos e interpretaremos a PhG a partir do viés
heideggeriano. A opcdo por abordar uma interpretagdo escrita no inicio da década de 1930 —
e ndo apenas a partir de escritos contemporaneos — se justifica pela densidade conceitual com
que Heidegger aborda a PhG. Além disso, todas as interpretagdes que o sucederam o fazem
inspirados por esta, portanto, ¢ problematica a tentativa de investigar sobre a PhG sem
compreender e abordar sua interpretacdo nuclear heideggeriana. Adicionalmente,
aproveitaremos o ensejo para ressaltar a relevancia da PhG na constitui¢do da propria filosofia
heideggeriana, que se desenvolve a partir de um viés fenomenoldgico, que considera a
progressao existencial do Dasein, também por conta da referida obra.

Como ja afirmado anteriormente, a PhG, originalmente, ndo apresenta uma introdugdo,
pois trata de um trabalho do pensamento, um empenho da consciéncia subjetiva, que, portanto,
ndo tem um principio definido, posto que deve estar sempre em curso.*”> Compreendendo a
obra como um lume central vital de Hegel, um produto de sua propria vida, a interpretacao de
Heidegger nao possui introdu¢do ou comentarios prévios, pois isso atrapalharia a experiéncia

do leitor com relacdo a obra de Hegel — lembremos, aqui, que hé inimeras pesquisas que se

304 phG, § 808.
395 Cf. SORRENTINO, Antonella. El camino de la experiencia: Heidegger como intérprete de la “Introduccion”
de la “fenomenologia del Espiritu”. Laguna, v. 15, p. 37-56, 2004.



102

atém apenas a introducao e/ou ao prefacio.” Como a obra induz um dever experiencial para
consigo mesmo, dificilmente conseguir-se-ia remeter o sujeito a um exercicio espiritual de
exame e promocdo da propria [auto]consciéncia com um inicio especifico e destacado da
metodologia, uma vez que ndo ha um momento objetivo e imutével para que a experiéncia tenha
inicio em cada individuo.

Como bem destacamos, inicialmente, a PhG chamar-se-ia Sistema da Ciéncia, cuja
primeira parte, de trés, seria fenomenologia do espirito — o que foi alterado pelo editor, na
edicao de obras completas de Hegel, ap6s a morte deste. Antes disso, ainda era: Sistema da
Ciéncia — parte um, ciéncia da experiéncia da consciéncia, de modo que ndo se abordava
necessariamente e especificamente a fenomenologia, pois subentendia-se que o saber da
experiéncia da consciéncia eraum processo de presentificagdo do espirito. Assim, o sistema so
tem uma segunda parte se considerarmos que a Logica seria um segundo momento do sistema,
de modo que se segue, portanto, fenomenologia e logica.

A primeira parte da PhG ¢ o fundamento da segunda; a fenomenologia ¢ fundamento da
metafisica especial hegeliana, que contém logica e cosmologia. A Enciclopédia, pois, divide-
se em: Filosofia da Logica, Filosofia da Natureza e Filosofia do Espirito. Quando Hegel
escreve o prefacio da PhG, explica que ndo haverd uma segunda parte, pois PhG seria
incorporada como terceira parte da Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas. Para Heidegger,
“[...] a Fenomenologia do Espirito continua sendo o trabalho e 0 modo que nao apenas uma vez,
mas sempre, ¢ de um modo definido e indispensavel, prepara o terreno — melhor: o espaco, a
dimensionalidade, o reino da expansio — para o sistema-enciclopédia”.%

De acordo com Heidegger, na PhG, temos uma metafisica hegeliana, na qual

theifle]ologia* especulativa e ontologia encontram-se em unidade, e “Esta unidade de teologia

* A titulo de exemplo, Cf. SCHACHT, Richard. A Commentary on the Preface to Hegel’s ‘Phenomenology of
Spirit’. Philosophical Studies: An International Journal for Philosophy in the Analytic Tradition, v. 23, n. 1/2,
p. 1-31, Feb., 1972. O proprio Heidegger faz isso, na década de 1940. Cf. HEIDEGGER, Martin.
Gesamtausgabe: III. Abteilung: Unveréffentlichte Abhandlungen Vortrige-Gedachtes-Band 68, Hegel
(Abhandlungen 1938/39, 1941 und 1942 herausgegeben von Ingrid Schiifler). Frankfurt am Main: Vittorio
Klostermann, 1993.

36.GA 32, § 1.

* Heidegger aponta para a necessidade de pensar feologia, em Hegel, a partir do sentido do termo grego 0giog
[thefos], do aspecto divino — e ndo necessariamente sobre determinado deus e/ou discurso religioso —, com o
sentido de algo excelente, o elemento da virtude e do desenvolvimento desta. Ja o segundo termo, talvez mais
obvio, Adyog [16gos], denota ndo apenas o polo /dgico da palavra ou meramente o estudo de, mas, sobretudo, o
discurso, 0 modo de dizer de. Assim, elencar que a PhG apresenta uma proposta theiologica nao expressa que
se trata de uma obra de cunho religioso, pois o foco é expor o modo de ser do sujeito que se diviniza e torna-se
virtuoso por conta do exercicio espiritual e de consciéncia que realiza.
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especulativa e ontologia é o conceito adequado da l6gica hegeliana”.>*” Assim, o sistema de
Hegel, ao ser formulado e proposto, retira a PAG como parte inicial, posicionando a légica como
inicio absoluto de seu sistema absoluto. Heidegger, por sua vez, compreende que “[...] a
Fenomenologia do Espirito ocupa uma dupla posi¢ao no sistema-enciclopédia: de certo modo,
a fenomenologia ¢ uma parte fundacional para o sistema [fiir das System], enquanto, a0 mesmo
tempo, ¢ um componente afiliado dentro do sistema [innerhalb des Systems]”.>*® Subentende-
se, pois, que o movimento dialético-fenomenologico do espirito ¢ tanto um ponto de partida
para a filosofia hegeliana quanto parte deste.

Como j& afirmamos anteriormente, o que Hegel descreve como a ciéncia da
fenomenologia pode equivaler-se ao que compreendemos por experiéncia da consciéncia. O
que Hegel almeja com o movimento da consciéncia € a constitui¢do de um conhecimento
absoluto, essencial e superior, e este encerra-se na filosofia. Heidegger interpreta a conducao
da PhG também como uma possibilidade de questionamento acerca do que considera ser a
pergunta essencial da filosofia, a saber, o que é ser. As relagdes Ontica e ontoldgica instituem-
se pelo Aoyog [16gos], pelo discurso, de modo que se investiga sobre os entes e seu contetido
factual a partir e enquanto Adyog [16gos] [aus dem Adyog und als Adyog], e a restauragdo dessa
conexao representa uma resposta a questdo orientadora da filosofia [Antwort auf die Leitfrage
der Philosophie] >

O ente como tal [das Seiende als solches] ao qual temos acesso, tal como Hegel ¢
Heidegger deixam claro, ¢ a ideia, o conceito [die Idee, der Begriff], entretanto, o conceito puro
anula o tempo [der reine Begriff tilgt die Zeit].>'" Assim, s6 concebe-se o problema do ser de
forma adequada quando se esquece a temporalidade — dai que surge a problematica de Ser e
Tempo, por exemplo, que pretende esmiugar a relacdo do Dasein na temporalidade. Por isso
que Heidegger nao propde especificamente uma filosofia existencial, mas busca renovar, em
suas palavras, tanto a metafisica quanto a ontologia, que considera ser o cerne da filosofia
ocidental. A questdo do ser, para Heidegger, relaciona-se com o Adyog [l6gos] ndo apenas em
termos de método/meio [Mittel], mas em termos de contetido [Gehalt].*!!

Sobre a consciéncia apresentada na PhG, Heidegger afirma que esta deve ser tomada

como um sujeito compreendente — uma atitude hermenéutica filoséfica, portanto,

autoimplicada —, com relacao a realidade. Assim, traz para um plano imanente, da realidade
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factual, a interpretagdo mais comum a PhG, que expde a consciéncia como um ente metafisico
onipotente e inatingivel. A autoconsciéncia nada mais ¢ do que a consciéncia que reconhece a
si mesma, e, assim, sempre ¢ absoluta para si mesma. Em um esquema de trés aspectos
simplificados, Heidegger afirma que a consciéncia é consciéncia, autoconsciéncia e razdo, de
modo que significa: a) qualquer tipo de conhecimento [Jede Art von Wissen]; b) um
conhecimento relacionado a coisas sem ser consciente de si enquanto conhecimento [Auf die
Dinge bezogen, ohne sich selbst als Wissen zu wissen]; € ¢) consciéncia no sentido de
autoconsciéncia [BewufStsein im Sinne des SelbstbewufStseins].3'?

Heidegger afirma que a experiéncia poderia derivar do que se compreende pelo que se
propoe na Krv (Critica da Razdo Pura), em que se trata da possibilidade da experiéncia. Alias,
toda PhG ¢ uma critica a Krv, isto €, Hegel inspirado, porém, contrariando conceitos e hipdteses
kantianas. Entretanto, para Hegel, “[...] (1) experiéncia ndo ¢ tomada no sentido kantiano; (2)
fenomenologia como a ciéncia enquanto tal nao significa absolutamente um conhecimento de,
isto €, sobre a experiéncia, se entendemos o termo como Hegel” [I. Erfahrung nicht im
Kantischen Sinne genommen, 2. ist die Phdnomenologie als die Wissenschaft iiberhaupt nicht
Wissen von der, d. h. iiber die Erfahrung, auch nicht und gerade nicht, wenn wir den Ausdruck
in Hegels Weise verstehen].’'> Assim, a experiéncia, na PhG, como ja afirmamos anteriormente,
significa o conhecimento teorico sobre as coisas, a conceituagdo da realidade, a tentativa do
Dasein em compreender o mundo e dar sentido a este.

Aprender por meio do experienciar [erfahren] significa ndo apenas ouvir algo de
alguém, mas ouvir algo de alguém que sabe. Portanto, ndo se trata de um dialogo infrutifero ou
uma troca invalidada, mas sempre algo que, intrinsecamente, apresenta um crescimento de ser
[Seinswachstum] — trataremos mais deste conceito na se¢ao 3.1.4, dedicada a Gadamer e a
filosofia hermenéutica com relagdo ao conceito hegeliano de experiéncia. A experiéncia, na
visao de Hegel e da tradigdo que o segue, tal como queremos, aqui, explicitar, segue a
perspectiva de algo a ser descoberto, de modo que “Aqui, e em casos similares, ‘experienciar’
¢: aprender e estabelecer como as coisas sdo, 0 que estd acontecendo e o que aconteceu”
[>Erfahren< heifst hier und in dhnlichen Fillen: vernehmen, feststellen, wie es mit etwas
bestellt ist, was vor sich geht und gegangen ist].>'* De certo modo, experienciar é um processo

fenomenoldgico na medida em que, na visdo hegeliana, empreende a busca pela coisa mesma,
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fazendo com que se comprove uma hipotese com e pela coisa mesma, pois significa “[...] deixar
que uma opinido seja confirmada pela coisa mesma” [eine Meinung sich an der Sache selbst
bewdhren lassen].>"

A experiéncia promove o conhecimento a quem vai diretamente as coisas e percebe por
si mesmo, tornando-se alguém experiente. Alguém experiente sabe o que estd fazendo; quem
sabe o que faz ¢ prudente, faz a melhor escolha, do grego proairesis [mpoaipecig]. Assim,
experienciar pode ser a) uma volta as coisas mesmas, no sentido fenomenoldgico e b) uma
confirmacdo de opinides. Trata-se, pois, de a) uma busca dialética de abster-se de juizos
formadores de opinides prévias e, consequentemente, que levam a uma postura ignorante com
relagdo as coisas se nao adequada a mutagdo da propria vida; além disso, b) uma tentativa de
justificar opinides verdadeiras e falsear as infundadas, de modo a constituir um conhecimento
mais bem fundamentado. H4, portanto, uma via mais passiva/fenomenologica e outra mais
ativa/hermenéutica.

Um fator importante destacado por Heidegger ¢ que a nocdo de experiéncia da
consciéncia ndo significa experiéncias que sdo realizadas na e sobre a consciéncia, pois “Ela
— a consciéncia — ¢ ‘compreendida na experiéncia mesma’” [Es - das Bewufstsein - ist »in der
Erfahrung selbst begriffen«].>'® A Experiéncia da consciéncia é uma experiéncia consigo
mesmo, com o sujeito, nao da consciéncia como objeto. Assim, a experiéncia ¢ experiéncia de
si mesmo na qual a consciéncia passa. Por meio da experiéncia, a consciéncia torna-se outra
para si mesma; tornar-se outro, nesse sentido, significa transformar-se, modificar-se, mas,
também, assumir-se enquanto tal, na esséncia mais pura e singular, de modo que “[...] este
tornar-se-diferente-a-si-mesmo é exatamente um vir-a-si-mesmo”’ [dieses Sichanderswerden ist
ein Zusichselbstkomme].>"

Toda experiéncia, na perspectiva hegeliana, ¢ um movimento que advém do exercicio
da consciéncia consigo mesmo. A experiéncia realizada pela consciéncia compreende, em si
mesma, o sistema da consciéncia e da realidade da verdade do espirito, visto que o conceito de
experiéncia engloba os momentos de verdade presentes em si mesmos, na definicdo e
determinagio dos entes enquanto consciéncia e na relacdo desta com estes.*'® O espirito, pois,
¢ o conhecimento absoluto que ¢ consciente de si mesmo e conhece a si mesmo, compreendido

como ser que retorna a si mesmo ao tornar-se algo além de si mesmo, “[...] o espirito ndo ¢é
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nada além de ser-ao-lado-de-si-mesmo, que retorna-a-si-mesmo ao tornar-se-outro-além-de-si-
mesmo” [[...] der Geist ist dieses zusichselbstkommende Beisichselbstsein im
Sichanderswerden].®' O Hegel tardio chama esse movimento de negatividade/inquietude
absoluta e afirmacdo infinita, pois toda forma de negar-se a si mesmo ¢ uma forma de afirmar
outro modo de ser, uma nova sintese e/ou suprassungao.

Tudo que se deixa mostrar, que aparece no processo experiencial ¢ o espirito, de modo
que ¢ a experiéncia que propicia o fenomeno do espirito, i.e., a fenomenologia do espirito. O
que se mostra no fendbmeno ¢ o oposto, de alguma forma, daquilo que se mostrava sobre este.
Nesse panorama, separar-se ¢ tornar-se um outro, mover-se e tornar-se oposi¢ao, de modo que
negar a si mesmo ¢ um modo de afirmar-se enquanto outro sujeito. Em outras palavras, morrer
enquanto sujeito significa, na verdade, o que defendemos no primeiro capitulo, que versava
sobre a experiéncia filosofica de morte: modificar o modo de vida filosofico é reconhecer as
limitagdes atuais e opor-se a isso com uma nova forma de vida. Heidegger, assim como demais
comentadores de Hegel, atenta para a triplice significancia da suprassungdo [Aufhebung], que
significa tollere, conservare e elevare, isto €, a) remover o que € ilusorio; b) preservar e incluir
coisas a experiéncia; e c) elevar o conhecimento a um novo patamar de [auto]conhecimento.>?°

A Fenomenologia hegeliana, segundo Heidegger, nao ¢ uma fenomenologia, tampouco
uma tipologia de pontos de vista filos6ficas, mas a “[...] autoapresentacdao absoluta da razdo
(ratio — A0Y0¢), cuja esséncia e atualidade Hegel encontra no espirito absoluto” [absolute
Selbstdarstellung der Vernunft (ratio — Aoyog), deren Wesen und Wirklichkeit Hegel im
absoluten Geist gefunden hat].**' Por isso entramos na filosofia, para tomar consciéncia
filosofica e agir filosoficamente, na tentativa de esclarecer a si mesmo. Trata-se de aprender a
compreender que precisamos, enquanto sujeitos, chegar ao ponto em que sejamos livres a ponto
de despertar, em nés mesmos, uma prontiddo pela filosofia [Bereitschaft zur Philosophie].’*?
Obviamente, ndo devemos esquecer-nos da tradicao filosofica, pois preparar-se a filosofia ¢,
também, reconhecer os esforcos filosoficos que nos precedem.

Tornar-se outro para si mesmo ¢ uma forma de progressdao da experiéncia inicial da
consciéncia consigo mesma, pois promove um retorno a si mesmo, um traslado de morada do
ser, tal como afirmamos no primeiro capitulo, especialmente sobre o conceito de petroiknoig

[metoikesis]. Ha diversos estagios desse movimento dialético de voltar-se a si mesmo, que nao
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se resume a mera introspeccao e/ou interiorizagdo, mas um compromisso de mudanca de forma
de vida, isto é, uma mudanca substancial do Dasein. Em uma logica esquemadtica, o trajeto
seguido pela consciéncia, na PhG, seria algo como: Consciéncia = Autoconsciéncia = Razao
- Espirito = Religido = Conhecimento absoluto. Indubitavelmente, consideramos, aqui,
razdo enquanto Adyog [16gos], que pode ser traduzido como discurso, sobre o dizer da coisa e
religido, no sentido de theiologia apresentado anteriormente.

O final de PhG ¢ uma volta ao inicio, um ciclo, e ndo uma fuga, um distanciamento do
inicio. De acordo com Heidegger, na PhG, “O final € o inicio que apenas torna-se outro e retorna
a si mesmo” [Das Ende ist nur der andersgewordene und damit zu sich selbst gekommene
Anfang].>** Nessa perspectiva ciclica e circular, a fenomenologia do espirito inicia-se, pois, no
absoluto, e ndo termina em um conhecimento absoluto, que ¢ promovido pelo filosofar, se bem
lembramos. Entretanto, Heidegger destaca — tal como defendemos desde o primeiro capitulo
da presente tese — que a atividade da filosofia abstém-se do proprio filosofar, de modo que nao
se cobra mais o comprometimento do filosofo para aliar seu discurso € seu modo de ser como
algo em comum, que sdo compreendidos por meio das experiéncias virtuosas, € ndo por meio
de prescrigdes.>?*

A abordagem heideggeriana sugere que “O que Hegel chama entes e ser, designamos
com o0s termos existente e existéncia” [Was Hegel das Seiende und das Sein nennt, bezeichnen
wir mit den Worten: das >Vorhandene< und seine >Vorhandenheit<].’*> Nio é a toa que
Heidegger fala para ir com calma e seguir o percurso hegeliano enquanto 1€, sem levantar
criticas logo no inicio ou fazer a leitura com pressa, pois quer que cada sujeito que entre em
contato com a PhG tenha a oportunidade de experiencia-la adequadamente, de modo mais
fenomenoldgico, sem criticas pré-constituidas. O conhecimento almejado na PhG € ontoldgico
e ontico, portanto, trata da relagcdo do ser de algo para uma consciéncia, de modo que o proprio
ato epistemolégico, i.e., o conhecer/compreender deve ser objeto de cada sujeito implicado no
processo de progressdo do espirito — que, como ja aventamos, ¢ a evolucdo existencial do
sujeito, compreendendo a consciéncia e seu movimento como o movimento da vida.

Quem ¢ capaz de saber absolutamente algo ¢ capaz de destacar o que ¢ conhecido e
transmitir a coisa como tal, saber a mediagdo entre o que é conhecido € o conhecimento. Na

perspectiva de um conhecimento absoluto, hd algo presente, e esta presenca [mapovcio =
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parousia] ¢ uma proximidade ao sujeito hermenéutico, cuja consciéncia perpassa o trajeto da
experiéncia dialético-existencial. De acordo com Heidegger, “Este ser-presente-para-nds, esta
parousia, este Advento®, ¢ parte e parcela do Absoluto em e para si mesmo” [Dieses Bei-uns-
an-wesen, die Parusie, gehért zum Absoluten an und fiir sich].>*® E o que pode fazer presente a
absoluteza do absoluto é a filosofia, que tem vontade do absoluto, enquanto modo de
representacio do ser [t0 8v = to 6n] qua ser [} &v = hé 6n].>*’ Essa presenca do absoluto institui-
se no percurso de purificacdo da alma em espirito, no movimento dialético proposto pela PhG.

Na concepgao heideggeriana, conhecer € sindbnimo etimoldgico de ver, enquanto que
representar significa, também, ver do inicio o que é visto, uma ideia.***® Trata-se, pois, de uma
forma de representagdo do absoluto por meio da fenomenologia proposta por Hegel, que
apresenta o ser enquanto ser percebido, de modo que “A apresentagdo do conhecimento
fenomenal ¢ a consciéncia dos entes enquanto entes, isto ¢, ante a realidade enquanto
conhecimento real” [Die Darstellung stellt mit dem erschei-nenden Wissen das seiende
Bewufstsein als das seiende, d. h. es als das wirkliche, reale Wissen vor].329 O modo de tornar-
se consciente e apresentar as representagdes constitui-se no exercicio filosofico. E por isso,
talvez, que Hegel, em determinado momento, trata do ceticismo, orientando-se, obviamente,
pelo sentido origindrio de okéy1g [sképsis], a saber, ver, observar, especular e investigar quando
se poe algo em duvida.

Uma chave de leitura heideggeriana com relagdo a PhG hegeliana ¢ sua explicacdo
acerca do que ¢ representado, uma vez que determina que conhecimento e verdade,
respectivamente, sdo ser-para € Sser-em-si-mesmo, que ocorrem simultaneamente na
consciéncia, dada a ambiguidade da consciéncia.**° A verdade é um ser-em-si-mesmo, pois nio
depende de outrem para instituir-se, enquanto que o conhecimento — proveniente, pois, da
verdade — € um ser-para, especialmente para a consciéncia. O ser, percebido pela consciéncia,

representa tanto a presenca € o que estd presente. Entretanto, nos modos de compreensao,

*

Apesar de admitir-se a utilizagdo do termo como ‘advento’, a tradug@o de Heidegger leva em consideragdo, em

meados da década de 1940, o aporte evangélico (Mateus, 24:27). E apenas no Novo Testamento que se utiliza

mapovaio enquanto advento, que denota ndo necessariamente a presenga ou o estar presente, que seria o sentido

mais originario e amplamente utilizado do termo grego, mas a chegada/vinda de alguém e/ou a criagdo de algo.
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quando se compreende o fendmeno enquanto presente, orbita-se no ambito da opinido [66&0 =
doxa], mas Heidegger afirma que o que percebe a presenca é o pensamento [vogiv = noein].>!

A formagdao do conceito de experiéncia, em Hegel, segundo analise de Heidegger,
institui-se para dar conta do ser que aparece e é presente, visto que “Com o termo ‘experiéncia’,
Hegel significa o que aparece enquanto aparece, o 8v 1 8v” [Mit dem Namen Erfahrung nennt
Hegel das Erscheinen-de als das Erscheinende, das dv 1| dv].>** Assim, a experiéncia ¢ a
palavra do ser, isto €, o medium pelo qual o ser se mostra, seu /ogos, visto que o ser ¢
compreendido pela possibilidade de interpretacao de entes qua entes. A esséncia e/ou natureza
da aparéncia, daquilo que se mostra— que, heideggerianamente, poderiamos elencar no ambito
da verdade desvelada [6M0s10 alétheia] ou o aspecto da verdade, o verdadeiro [dAnOwog =
aléthinos] — coincide na experiéncia.

A consciéncia, que se movimenta dialeticamente, mudando de formas/figuras, como ja
elencado na se¢do anterior, institui-se por conta de um didlogo [Aéyewv = légein]. A consciéncia
firma-se enquanto tal justamente por constituir-se enquanto dialogo entre o conhecimento
natural e real, de modo que este dialogar [SwohéyecBon = dialégesthai] — traduzido, por
Heidegger, por compilagdo/ajuntamento [Sichversammeln] — realiza a montagem da natureza
da consciéncia por meio/através [0 = dia] de suas formas.*** A experiéncia é o modus pelo
qual a consciéncia vai ao encontro de seu proprio conceito, que, em linguagem hegeliana, ¢ o
mesmo que sua propria verdade. Em ultima andlise, na visdo de Heidegger, ao interpretar a
PhG de Hegel, “A experiéncia ¢ um modo de ser presente, isto €, de ser” [Das Erfahren ist eine
Weise des Anwesens, d. h. des Seins].*** Assim, por meio da experiéncia, o ser presente
apresenta-se no processo de apresentacao, visto que ¢ trata-se de um modo de apresentagdo do
proprio sujeito experienciador. A experiéncia ¢ a apresentacdo da representacdo absoluta, da
absoluteza do absoluto, a subjetividade do absoluto, sua forma de expressao.

A dificuldade no processo da fenomenologia esta justamente no fato de experienciar-se
sempre os objetos a luz de condigdes interpostas por outros objetos. Assim, experiri, isto €,
examinar, investigar filosoficamente, colocar em duivida conceitos cujas estruturas sao abaladas
pela duvida filosofica e pelo comportamento cético de quem questiona para além da opinido,

no intuito de chegar as coisas mesmas. A experiéncia, pois, define-se, na leitura heideggeriana

de mais de uma década apds a sua primeira investigacdo acerca da PhG, de 1930/31, como
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alcancar e atingir o status do fendmeno que aparece a si mesmo e/ou uma vontade do absoluto
em ser conosco. Em outros termos, em uma perspectiva explicitamente ontologica, “A
experiéncia ¢ o ser dos entes” [Die Erfahrung ist das Sein des Seienden].>*

A experiéncia move-se progressivamente, retornando a si mesma e inflexionando-se,
desdobrando-se em presenca da consciéncia, constante em seu estar presente. O conhecimento
fenoménico aparece, de forma imediata, enquanto presenca da consciéncia, por meio da
experiéncia. A experiéncia permite que o absoluto, também compreendido enquanto espirito,
leve a consciéncia em relagdo a sua verdadeira existéncia. A experiéncia ¢ um didlogo natural
entre a consciéncia e o conhecimento absoluto, de modo que a consciéncia natural € o Zeitgeist,
0 espirito enquanto existente, historico e em qualquer tempo, porém, nido como ideologia.>*® A
experiéncia, no entendimento de Heidegger, deve almejar uma postura passivo-ativa, em que
deixamos ir [wir weglassen].>*’

A filosofia, por sua vez, na perspectiva hegeliana, sempre exige uma mediagdo, isto €,
um medium que interliga a experiéncia ao ser. Isso ndo significa que a filosofia ndo tenha
capacidade de proporcionar o conhecimento imediato, ou seja, sem mediacao, da coisa mesma.
Se assim fosse, ndo haveria sentido em desenvolver toda argumentacao hegeliana a respeito do
tema, “[...] m as a coisa mesma ndo ¢ de um tipo — como coisas € seres vivos —, que tem
significado que se pode descrever imediatamente” [[...] aber die Sache selbst ist nichts von der
Art jener, bei denen es - wie bei Dingen und Lebewesen - einen Sinn hat, sie unmittelbar zu
beschreiben].>*® O trabalho é seguir o fendmeno, tal como é, em sua abertura ao sujeito, quando
este o experiencia e se abre a ele com uma atitude de ver a partir do conhecimento absoluto.

A dificuldade esta em realizar a experiéncia fenomenoldgica da consciéncia por meio
da linguagem, da representacdo conceitual, que semrpe ¢ algo além da coisa mesma, e ndo ela
mesma. Entretanto, também ¢ por meio da linguagem que ocorre o processo experiencial e
dialético que Hegel propde, pois € o /ogos que a Unica estrutura humana capaz de suprassumir
conceitos, negando-os com seus opostos, mediando e adequando a verdade. Em ultima analise,
a linguagem ¢ o fator determinante que nos separa da unilateralidade subjetiva e permite-nos
ter contato com a objetividade da verdade, do universal. Isso porque “A verdade do que ¢ dita,

fundamentalmente, encontra-se no Eu, sujeito, espirito” [Die Wahrheit des Gesprochenen liegt

letztlich im Ich, Subjekt, Geist].339
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Em um retorno aos principios apresentados no primeiro capitulo desta tese, em que
apresentamos o conceito de traslado da morada do ser e da filosofia como modo de vida e como
cuidado de si mesmo, Heidegger trata da paciéncia [Geduld] como sendo caracteristica do
Dasein, do homem que se dedica a uma vida procurada. Heidegger afirma isso, pois acredita
que “Ela [a paciéncia] ¢ o cuidado que se desviou de todas aquisi¢des ruidosas e voltou-se ao
todo do Dasein” [Sie ist die allem ldrmenden Besorgen abgekehrte und in das Ganze des
Daseins einkehrende Sorge].>*® A experiéncia hegeliana proporciona que se compreenda nio
apenas o que ¢ determinado objeto, mas, a0 mesmo tempo, seu oposto, isto ¢, aquilo que ndo é.
Isso significa um rompimento com a figura ideal de um conhecimento absoluto, pois o
fendmeno que se mostra, que aparece, apresenta-se enquanto presente, ¢ desune-se, tornando-
se outro ao permanecer idéntico a si mesmo.

A consciéncia capaz de perceber tal disjuncdo € a consciéncia infeliz [ungliickliche
Bewufstsein], uma vez que “A infelicidade, a fragmentacdo atual consciente da consciéncia,
agora, deve ser transportada a unidade da felicidade do absoluto” [ Das Ungliick, die als bewuf3t
vorhandene Zerrissenheit des Bewufstseins soll iibergefiihrt werden in die Einheit des Gliickes
des Absoluten].>*' E por meio dessa dupla natureza essencial que o ser, em uma perspectiva
ontologica, também presente na proposta dialética theiologica hegeliana, € em-si, para-si €
para-outro ao mesmo tempo, enquanto unidade do contraditério com ambas esséncias. Na
divisdo hierarquica epistemologica de Hegel, hda um momento para a percepgdo e outro para a
compreensdo. Assim, quando um fendmeno ¢ percebido, pois se mostra, oculta-se novamente,
uma vez que o fendmeno, como ja referido, também € meio, que, por sua vez, também ¢ um
tipo de conhecimento absoluto em si mesmo, € “Apenas o conhecimento absoluto conhece as
coisas em si mesmo” [Nur absolute Erkenntnis erkennt die Dinge an sich].>*** O conhecimento
absoluto passa pelo que o sujeito sabe de si mesmo e aquilo que ele realmente é, pois

compreensdo de si. Nas palavras de Heidegger, “[...] conhecimento absoluto ¢ compreensao de

29

si mesmo, ‘conceito 134

[absolutes Wissen ist Sichbegreifen, »Begriff«

O que o sujeito sabe de si mesmo e da coisa em si forma seu espirito. E a mediacao que
este faz com a realidade, por meio da linguagem, por meio de sua consciéncia, por meio de sua
experiéncia, representa uma unidade verdadeira apenas quando consegue unir momentos,

internamente, de modo a direcionar-se no sentido do universal, que ¢ a verdade almejada pela

340.GA 32,8 7.
1G4 32,8 7.
342 G4 32, § 10.
343.G4 32, § 10.
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consciéncia. O universal, também compreendido como universalidade ndo condicionada, €
compreendido por Hegel e reiterado por Heidegger enquanto for¢a, um jogo, visto que “O
verdadeiro € o jogo, o meio, ndo os extremos [...|” [Das Wahre ist das Spiel, die Mitte, nicht
die Extreme [...]].>** Agora, por que conhecemos, por que compreendemos a realidade?

A utilidade-mor, diria Heidegger, ¢ ter melhores capacidades de explicitar[-se] [a]o
mundo, pois “A funcao primordial da compreensao, o modo de seu conhecer, ¢ a explicagao,
na qual o objeto conhecido manifesta-se enquanto lei” [Die Urhandlung des Verstandes, die
Weise seines Wissens, ist das Erkldren, in welcher Weise des Wissens der gewufste Gegenstand
sich als Gesetz offenbart].*® Portanto, conhecemos e compreendemos para melhor nos
encontrarmos no mundo e compreender com exceléncia a realidade circundante. E o trajeto
final da experiéncia, o absoluto — o ser —, representa-se como espirito, que, por sua vez,
desdobra-se enquanto conhecimento, /ogos, subjetividade e divindade, pois também se
configura enquanto atualidade/efetividade, o ser.>*® Esse saber s6 se efetiva quando é um saber
para-si-mesmo, pois a certeza e verdade de algo ndo esta na certeza perceptiva-sensorial, mas
na certeza de si mesmo.

Assim como em nosso capitulo primadrio tratamos do conceito de traslado da morada
do ser, pois aborddvamos uma peta + oikoc, um além-casa, Hegel também trata do sentir-se
em casa [enheimisch] do conceito como uma verdade fora de casa.**’ Cada viagem
empreendida pela consciéncia, pelo espirito de cada subjetividade empenhada em melhor
compreender[-se], faz com que retorne mais genuina. Trata-se de uma perspectiva vital,
existencial, uma vez que “A vida, que significa o ser que produz-se a partir de si mesmo ¢
mantém-se si mesmo em seu movimento” [Leben - das meint das sich aus sich erzeugende und
in seiner Bewegung sich in sich haltende Sein].*** A vida, por fim, modificada ao longo da
experiéncia e das transformacdes de figuras de consciéncia, em seu mais alto grau, € consciéncia
de si, desdobrada ao ser guiada pelos momentos da vida que se-lhe apresentam e
compreendidos enquanto momentos ciclicos.**

Por fim, o questionamento que Heidegger faz e o modo como elenca os conceitos
hegelianos, presentes na PhG, fazem com que se tenha uma interpretagdo ndo so

fenomenologica, mas existencialista. A virada de Heidegger ¢ no sentido da ontologia, mas

M GA32,811.
5G4 32,8 11.
M6 Cf, GA 32, § 11.
M1Cf. GA 32, § 12.
G4 32,8 13.
9 Cf. GA 32, § 13.
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também no do aspecto Ontico, pois se ocupa em mostrar o percurso da consciéncia
fenomenoldgica ndo como um mero conceito, uma ideia, uma figura transcendental, mas uma
subjetividade de um Dasein, de um ser pensante, de um ser reflexivo, que se questiona e cultiva
uma vita activa. A guinada interpretativa de Heidegger ¢ de suma importancia para que se
aborde, nas proximas secoes um perfil mais hermenéutico-existencial da compreensdo e do
percurso do reconhecimento da subjetividade na experiéncia filosofica. A seguir, abordaremos
a leitura de Gadamer, que interpretou e assimilou ndo s6 o conceito de Erfahrung, mas a

tradi¢do fenomenologica como um todo.

3.1.3 Gadamer e o conceito de experiéncia: o pupilo de Heidegger e a influéncia grega

No inicio da década de 1970, Gadamer publicou cinco ensaios sobre a tematica da
dialética hegeliana. **° E sabido que Gadamer ndo apenas fundou um grupo de estudos
hegelianos, em Bonn, mas também utiliza conceitos amplamente hegelianos, tais como
historicidade [Geschichtlichkeit], Dasein*, consciéncia de si mesmo [Selbstbewufitsein], e,
especialmente, dentre outros, experiéncia [Erfahrung].’! Especialmente no que se refere a
linguagem e aos conceitos desenvolvidos na e pela dialética hegeliana, Gadamer ¢ critico em
sua interpretagdo, em parte, também, por sua influéncia heideggeriana. Os ensaios
desenvolvidos por Gadamer sdo dialéticos, em si mesmos, porque sdo escritos na logica
dialégica que o autor herda de Platdo, que se baseia em uma linguagem margeada, que vai e
vem, e porque tratam da dialética de cunho hegeliano, que difere da logica dialética a qual
Gadamer tenta levar em sua argumentagao.”

A experiéncia, conceito-chave deste capitulo, deve ser compreendida dialeticamente,
como um processo, um movimento, um [re/viajar existencial, na melhor das acepgodes e
traducdes a partir do termo em alemao e da raiz grega que ora defendemos, da mudanca da

morada do ser. Assim, sob essa otica, a filosofia ndo é tomada tUinica e exclusivamente como

330 Cf. GADAMER, Hans-Georg. Hegels Dialektik: fiinf hermeneutische Studien. Tiibingen: J.C.B. Mohr, 1971.
*  Apesar da insisténcia tradicional em alocar a autoria do conceito de Dasein na literatura heideggeriana, o
conceito ¢ amplamente utilizado ja na PhG de Hegel. Estamos organizando uma publicagio a respeito deste
assunto a ser publicada em breve.

Cf. GAMA, Luis Eduardo. Una tensa cercania: Hegel, Gadamer y el concepto de experiencia. Ideas Y Valores,
v. 120, p. 41-78, 2002; . Erfahrung, Erinnerung und Text: Uber das Gesprich zwischen Gadamer
und Hegel und die Grenzen zwischen Dialektik und Hermeneutik. Wiirzburg: Kénigshausen & Neumann, 2006;
Logo no prefacio da edigdo inglesa, Gadamer afirma que “A dialética de Hegel ¢ uma continua fonte de
irritacdo”, por isso a necessidade em readequar a compreensdao de dialética hegeliana a luz da dialética da
filosofia antiga, de matiz eledtico-platdnico.
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uma investigagcdo ou pesquisa cientifica, mas como uma ac¢do que incorpora a linguagem da
vida, a experiéncia de cada sujeito em relagdo ao seu acesso a totalidade do mundo e a sua
realidade, seu modo de ser.”

A dialética hegeliana, por sua vez, ¢ uma progressao nao transcendental, mas imanente,
que se move por meio de determinagdes logicas, no automovimento dos conceitos
[Selbstbewegung der Begriffe], postulando consequéncias do pensar em sua propria e
progressiva apresentagdo/desdobramento de si mesmo [kontinuierlichem Fortgang zur
Darstellung].>>* Ao abordar a demonstracio em sua logica argumentativa, Hegel ndio se apoia
em Aristoteles, como convencionalmente se suporia, mas, como dissemos, na tradi¢ao eleatico-
platonica, afinal, trata-se de um entusiasta de didlogos platdnicos antes ndo considerados
candnicos, como Sofista, Parménides e Filebo. E por heranca dessa dialética antiga tragada por
Gadamer que Hegel compreende os aspectos positivo € negativo, de modo que “[...] esta
dialética ¢ devera ser ‘objetiva’, e ndo apenas do pensamento, mas deve também ser [uma
dialética] do que ¢ pensado, do conceito mesmo” [/...] diese Dialektik wird >objektiv< sein
wollen und nicht eine solche unseres Denkens allein, sondern des Gedachten, des Begriffes
selbst sein].>>

Hegel propusera a transicdo e diferenciacdo conceitual de ser-ai/existéncia [Dasein] e
ente/aquilo que existe [ Daseiendes| antes de Heidegger, e as no¢des de movimento e mudanca
— de ordens substancial, existencial, ética, identitaria etc. — desdobram-se no que o autor
chama de realizagdo no conhecer que conhece a si mesmo — o absoluto. Em outras palavras,
Gadamer afirma que, “Este ¢ o movimento do [re]conhecer que reconhece a si mesmo, pela
primeira vez, na dialética do movimento com a qual o pensamento grego comeca seu percurso”
[Es ist die Bewegung des Erkennens, die sich erstmal in der Dialektik der Bewegung
wiedererkennt, mit der das griechische Denken seinen Gang begonnen hat]. *>* Nesse
movimento de reconhecimento, nessa experiéncia, que, aqui, ¢ sempre dialética e dindmica, o
espirito conscientiza-se de sua identidade, uma vez que ¢ “No fenomeno do movimento, o
espirito torna-se consciente de sua identidade pela primeira vez e, intuitivamente, do modo
como era, e isso ocorre porque a tentativa de falar do movimento enquanto algo que ¢ leva a

contradi¢cao” [Am Phdnomen der Bewegung wird die Selbsheit des Geistes ihrer gleichsam zum

*

Para uma pesquisa pioneira sobre a relagdo do conceito de Erfahrung com a filosofia, com foco na relag@o deste
com a hermenéutica e especificamente relacionada a linguagem, Cf. ROHDEN, Luiz. Hermenéutica
Filosofica: entre a linguagem da experiéncia e a experiéncia da linguagem. Sao Leopoldo: Unisinos, 2002.

32 Gwill, p. 3.

33 Gwill, p. 7.

334 Gwill, p. 10.
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ersten Male und in unmittelbarer Anschaulichkeit gewif3, und zwar dadurch, daf3 der Vesuch,
Bewegung als etwas anzusprechen, was ist, zum Widerspruch fiihrt].>>>

A alma [Seele], entendida, aqui, como WPvyn [psyché], define-se pelo movimento, de
modo que a expressdo de ideias a ideias, de conceitos menos depurados a conceitos mais
depurados, também apresenta-se de modo dinamico como pensamento € o que é pensado.
Assim, compreende-se como algo que é, que existe, assim como algo que é poténcia movente,
tal como na proposta aristotélica de dvvopg [dynamis] e evépyela [enérgeia]. Nesse sentido,
“Isso significa que a pura presenca como tal, que, em sua pureza, ¢ imputavel ao movente, a
nous, a razao, i. €., a0 que propriamente ¢ no sentido mais elevado” [Er meint die reine
Anwesenheit als solche, die in ihrer Reinheit dem unbewegten Beweger, dem Nous, der
Vernunftzukommt, d.h., dem, was im eigentlichsten und héchsten Sinne seiend ist].>>¢

Entretanto, ¢ possivel determinar e reduzir a metodologia dialética hegeliana a dialética
movente de Zendo, Parménides e Platdo, por exemplo? O movimento de determinacdo, de
conceituagdo, ¢ também de mudanga de modo de ser, ocorre sempre sobre um existente, ou, se
quisermos, ente/ser humano. Nesse sentido, sob a Otica gadameriana, retomamos o sentido
defendido anteriormente, de que o movimento da PAG visa uma negacdo do modo de ser do
sujeito que experiencia filosoficamente, que modifica sua compreensao de mundo e de si
mesmo, consequentemente, alterando-se existencial e eticamente. E esse movimento dialético
negativo, por meio de proposicdes filosoficas, por exemplo, ndo afirma o ser de algo, mas
descreve o movimento do pensamento que passa do sujeito em predicado para encontrar um
fundamento enfraquecido. A dificuldade no processo de afirmagao das sentengas filosoficas, na
logica hegeliana, estd em tornd-las necessariamente evidentes, capazes de homogeneizar o
processo conceitual, diferentemente da proposta eleatico-platonica. A dialética de Platao, que ¢
de matiz especulativo, propde aspectos da intelec¢do, da intui¢ao e da contradi¢do de ser e nao
ser, da diferenca e da igualdade, ndao necessariamente forg¢ando o argumento a uma
conceituacao final, absoluta.

De acordo com Gadamer, por conta de uma ma interpretacdo do Sofista, Hegel
compreende que a dialética platonica reconhece o idéntico como algo a ser reconhecido como
diferente. Entretanto, Gadamer afirma que se trata de um equivoco, pois o ponto platonico €
justamente mostrar que identidade e diferenga apresentam algo que pode ser, ao mesmo tempo,

diferente e igual a0 mesmo tempo.>>’ O grande trunfo de Platdo, com relacdo a dialética eledtica

335 GWIIL, p. 10.
36 GwlI, p. 11.
37 Cf. GWIII, p. 18.
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abstrata, foi torna-la algo além de mera comparacdo entre opostos, de ser e ndo ser, de
afirmagdo e negagdo, rompendo esse paradigma e promovendo a relagdo entre o é e 0 ndo é,
identidade e diferenca.

A dialética proposta por Platdo e reiterada por Gadamer — diferentemente daquela
proposta por Hegel, que ¢ mormente racional e caracteriza o momento racionalista do idealismo
abstrato e absoluto —, por sua vez, ¢ dialogica, de modo que “O conhecimento da verdade s6
pode ser obtido na efeitualidade de discussdes vivas, em que ‘homens de boa vontade e
dedicacdo genuina a coisa em questdo’ chegam a um acordo entre si” [ Nur in der lebedingen
Wirklichkeit des Gesprdchs, in welchem sich “Menschen von guter Anlage und echter
Beziehung zur Sache” miteinander vereinigen, kann Erkenntnis der Wahrheit gelingen].>*® Isso
retoma o foco iniciado anteriormente e defendido na presente tese, de que a experiéncia ¢ um
processo de dialética existencial, de mudanga substancial ndo apenas no aspecto racional do
individuo filoséfico, mas em seu modus existendi.

A experiéncia de exercitar-se na morte metaforica, conforme nossa interpretacao dos
didlogos platonicos, no primeiro capitulo da tese ora sustentada, liga-se, aqui, pelo fato de
propiciar um modo de mudan¢a de modo de ser no mundo, a fim de crescer ética e
dialogicamente. Afirmamos isso uma vez que o foco, aqui, ndo ¢ defender uma postura de
mudanga existencial meramente guiada pela razdo, pela racionalidade absoluta proposta por
Hegel, sendo que atentar para a relagdo com o outro, com o discurso alheio, a expressdo do
diferente e o exemplo fatico de quem busca transformar a prépria morada do ser.

Por que, afinal, Hegel afirma que consciéncia ¢ sempre uma
autoconsciéncia/consciéncia de si? Toda forma de tomada de consciéncia ¢ uma tentativa de
realizacdo de si mesmo, de um estado ontoldgico que transcende a subjetividade, e ndo apenas
compreende-se enquanto consciéncia do mundo. Gadamer afirma que “Somos consciéncias
expectantes — este € o ponto de vista da Fenomenologia —, ¢ n6s mesmos devemos entender
quais formas de consciéncia aparecem e em qual ordem elas emergem distinguindo-se de cada
uma delas” [Wir miissen begreifen, wir als das hier zuschauende BewufStsein — das ist der
Standpunkt der Phdnomenologie —, welche Gestalten des Geistes auftreten und in welcher
Folge dieselben auseinander hervorgehen].>>

Assim, cada modo de consciéncia, cada forma, como Hegel chama, abre-se
dialeticamente e, posteriormente, muda seu posicionamento com relacao a algo. Gadamer

define que cada sujeito, enquanto consciéncia filosofica [philosophische BewufStsein], assume

38 GwIL, p. 21.
339 GWIIL, p. 30.
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cada mudanga de consciéncia, cada mudan¢a de morada do ser, como um saber [Wissen]
parcial, que ndo ¢ todo o conhecimento, de modo que a filosofia seria o caminho, o modo, a
metodologia por meio da qual se sairia de tal consciéncia teimosa [hartndkkige Bewufstsein],
que é a consciéncia incapaz de enxergar suas limitacdes e abrir-se 8 mudanga de si mesma.*%°
O movimento dialético existencial descrito como necessario a mudanca existencial
proposta nos didlogos platonicos € descrito como um processo dinamico e interno. Um
exercicio interno significa um exercicio espiritual, interior, mas nao apenas racional, mas que
parte do intimo de cada ser. O cultivo de si mesmo ndo se resume tdo somente a praticas de
controle e disciplina do corpo, mas tem a ver com um olhar interior [Innere sehen], mais ligado
a compreensdo [ Verstandes] do que a percepgdo sensorial [sinnlichen Wahrnehmung];*¢! trata-
se da dimensdo do voeilv [noein] e nao do aicOnoic [aisthésis].” Aquilo que Hegel chama de
universal absoluto [absolut Allgemeinen] enquanto verdade interna [innern Wahren] € a ideia,
o ser mesmo, a forma inteligivel [vontov £{8o¢ = noéton eidos] platonica.’®> Assim, nio se trata
da dimensdo da opinido, do conhecimento variavel adquirido pela experiéncia empirica, mas
do saber que ¢ elucubrado, intuido intelectualmente. Isso ndo significa que nos abstemos do
processo dialético, que € balizado pelo didlogo, pelas discussdes, pelo aprendizado e a relagao
ética com o outro, tampouco que a verdade € entregue para quem estiver aberto a ela, mas que
a elevacdo do saber enquanto verdade absoluta ¢ um esfor¢co continuo, nunca acabado e
individual com relagdo a sua realidade, seu mundo, na eterna tentativa de fazer ascender a
realidade ao mundo das ideias, dos conceitos com maior estabilidade e carater de permanéncia.
O que Hegel quer dizer quando trata do mundo invertido [verkehrte Welt] € o que se
compreende por um mundo em que seja possivel subverter verdades, inclusive as ditas absolutas.
Em nossa compreensdo ¢ possivel compreender o mundo invertido como a possibilidade de se
colocar em oposi¢do e negagdo também o mundo-da-vida [ Lebenswelt], o modo de ser, isto &,
o0 10o¢ [éthos], a morada do ser de um sujeito. Assim como a morte metaforica, conforme nossa
interpretagdo dos didlogos platonicos, que nao representa a morte fisioldgica de um corpo, mas
um exercicio de morte que denota a morte de um tipo de vida, de um modus existendi, de alguém
que assume novos compromissos existenciais e se coloca na missdo de mudar sua participagao,

interacao e lugar no mundo.

360 Cf. GwilL, p. 33.
36LCf. GwiL, p. 33.
* Aqui, Gadamer refere-se a diferenciag@o grega do saber que ¢ obtido mediante o processo de intelec¢do daquele

que ¢ alcancado por meio da experiéncia sensoria.
32 Cf. GWIII, p. 33-34.
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Podemos, pois, explorar a dimensdo do mundo invertido como algo que possibilita
repensar o oposto da vida que cada um que filosofa sobre seu modo de ser pode examinar-se
existencialmente, reelaborando-se, repensando-se e reconhecendo-se em suas limitagdes para
consigo mesmo e para com outros. Gadamer chega a explorar a dimensdo da vida ética como
unica verdadeira, uma vez que afirma que “A verdadeira efetividade ¢ a da vida, que se move
dentro de si mesma” [ Die wahre Wirklichkeit ist die des ‘Lebens’, das sich in sich selbst bewegt],
uma vez que quem vive ndo ¢ um grupo de leis tais como na ordem da natureza, “ele ¢ um si
mesmo” [es ist ein Selbst], “Ele se comporta” [es verhilt sich].>®*

Novamente, com relacdo a consciéncia de si, pode-se afirmar que ela ¢ uma certeza
imediata. Entretanto, a consciéncia de si sO existe enquanto certeza individual, que s6 faz
sentido em unidade com a consciéncia — pensemos no mote ja discutido reiteradas vezes, aqui,
de que consciéncia é sempre consciéncia de si. A vida, por sua vez, ¢ a forma de expressdo da
consciéncia e, consequentemente, da verdade da consciéncia de si. Ao alcangar a consciéncia
de si, que € vida consciente — vida examinada, se quisermos usar o adagio socratico, conforme
j4 mostrado em nossa reflexdo acerca do Fédon —, Gadamer aponta para a compreensao de
Hegel acerca da outra vida [andere Leben].*** Pensemos nas metaforas abordadas no capitulo
anterior, que tratavam especificamente da relacao da morte filosofica como exemplo de uma
mudanga existencial, de um exercicio de tentar repensar a propria vida e viver uma outra vida.
A consciéncia ¢ capaz de negar-se a si mesma, negar-se para ser outra, isto ¢, abster-se de seu
modo de ser para transformar-se, sem, necessariamente, deixar de ser.

O conflito dialético da vida que se nega, da consciéncia que nega seu modo de ser ¢ um
processo de experiéncia que considera a dependéncia de outras consciéncias, em um sentido
mais espiritual, enquanto outras possibilidades de ser-no-mundo. A consciéncia plenamente
realizada, nesse sentido hegeliano, tem uma necessidade de se autoaniquilar, no sentido
metaforico, de modo a destruir o atual modelo de vida para repensar-se, reposicionar-se,
remodelar-se. “Assim, o resultado da experiéncia da luta pelo reconhecimento ¢, de fato, que a
consciéncia de si apenas pode existir quando encontra-se confirmada no outro” [So ergibt sich
in der Tat aus der Erfahrung des Kampfes um Anerkennung: Selbstbewufitsein kann nur sein,
wenn es sich im andern bestdtigt findet [...]1.3%

Em meio a essa reagao de luta, de embate espiritual, existencial, tedrico-pratico, abre-

se a relagdo com a serviddo e a maestria, que, aqui, € interpretada pela consciéncia que tem

363 GWIIL, p. 45.
34 Cf. GWIIL, p. 55.
365 GWIIL, p. 58.
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relacdo com outrem, mas consegue desvencilhar-se da mera dependéncia para coexistir em si €
ndo apenas para si. O grande mestre na relacdo de senhoria e escravidao, aqui, ¢ a morte, tal
como no exercicio proposto por Socrates nos trés didlogos aqui examinados, refletidos e
propostos como emblemas filosoficos exemplares do que seja a tese de que ha uma proposta
ética, existencialista, de uma filosofia que se reconhece em sua tarefa de mudanca da morada
do ser.

A consciéncia de si realmente livre € capaz de reconhecer-se como nao dependente de
outras consciéncias, mas ciente de sua relagdo, de seu dialogo, de sua importancia. Nas palavras
de Gadamer, “Inquestionavelmente, a experiéncia de morte € a experiéncia de uma dependéncia
final em nossa existéncia, que este, em seu ser-para-si imediatamente resiste” [Ohne Frage ist
der Tod die Erfahrung einer letzen Abhdngigkeit des Daseins, gegen die es sich in seinem
Fiirsichsein unmittelbar auflehnt].>®® Aqui, encontra-se a relacdo da consciéncia que se realiza
em espirito, que se traduz na forma de uma universalidade que ¢ ética. Assim, é-nos permitido
afirmar que a dialética proposta por Hegel, que, aqui, ¢ compreendida como um movimento
existencial, so € livre e realizada quando consegue desprender-se dos moldes de uma forma de
vida, modificando-se a si mesma e tornando-se mais ética, espiritual e existencialmente.

A posicao defendida na PhG ¢ de que o eu, a identidade e o reconhecimento de si, o self,
a subjetividade, ¢ a consciéncia [de si]. Resumidamente, poder-se-ia dizer que “O ‘eu’ € esta
‘consciéncia de si imediata’ [Das Ich ist ‘dies unmittelbare* SelbstbewufStsein’],*®” isto é, sem
mediagdo. O que isso quer dizer? Hegel tenta demonstrar que o puro eu ¢ espirito, que é o fim
ultimo do movimento deste com relagao as suas formas de aparecimento, de acordo com seus
modos de ser, suas formas de presenga, o conhecimento puro, filosofico, absoluto e conceitual.
O paradeiro final dos movimentos de oposi¢do da consciéncia, das diferentes formas de
apresentacdo, presentificacdo e representagdo desta, ¢ a determinagdo conceitual, que ¢
precedida pelas diferentes formas/figuras de consciéncia, expressando-se pela arte, religido e
filosofia.

De acordo com Gadamer, o que Hegel explicita com o termo /dgica pode ser
compreendido por meio da gama representada na dialética platonica, pois ¢ uma filosofia do

logos, do discurso, da razdo, do intelecto e do dialogo entre opostos.>*® A diferenga é que Hegel

3% GWIII, p. 61-62.

* No Alemao, unmittelbare pode significar direto, iminente, instantaneo, sem mediagdo. Literalmente, significa
desprovido de meio, no sentido de se tratar de algo que ¢ direto, que ndo exige uma travessia. Aqui, a questdo
gira em torno de se tratar de uma ideia de consciéncia que se compreende e se reelabora por si mesma, sem
necessidade de outro meio que néo ela mesma.

37T GWILI, p. 66-67.

38 Cf. GWIII, p. 68.
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ndo reconhece a dialética platonica como capaz de alcancar e propor insights filosoficos,
atendo-se ao embate de opostos, de discursos alternados e divergentes — especialmente se
pensarmos nos casos das aporias. Entretanto, com relacdo as ideias e a linguagem conceitual,
vale ressaltar que, na dialética platonica, nem os conceitos puros pertencentes ao discurso € ao
modo de dizer do ser ndo sdo claramente distintos dos conceitos do mundo. Nesse sentido, a
logica hegeliana aproxima-se mais a Metafisica aristotélica, que se define pela articulacao da
ovoia [ousia], que parece fazer mais jus e sentido a proposta da ideia, da forma aristotélica. Eis,
aqui, a diferenga basica do Hegel de Die Wissenschaft der Logik e daquele da PhG, que ora
ocupa-se com a crenca € a comprovacao ou refutagdo desta por meio da dialética, ora com a
planificacdo do conhecimento com relagdo ao seu conteudo.

De acordo com a interpretacdo de Gadamer, “Na Fenomenologia, o percurso e o
objetivo do movimento do pensamento ¢ claro. O movimento que ¢ a experiéncia da
consciéncia humana enquanto apresenta a si mesma ao observador pensante” [In der
‘Phinomenologie’ ist Weg und Ziel der Denkbewegung klar. Es ist die Erfahrung des
menschlichen Bewuftseins, wie sie sich dem beobachtenden Denker darstellt [ ...]].>%° Trata-se
de compreender que entre o ser e o ndo ser, do sujeito que morre para mudar seu modo de ser,
ha o tornar-se; dito de outra forma: entre o ato e a poténcia ha um vir a ser, um constante devir.
E “Todo tornar-se ¢ um tornar-se algo que ‘existe’ como resultado de ter se tornado” [Alles
Werden ist Werden von etwas, das dann durch sein Gewordenstein ‘da ist’].’° Assim, na
relagdo que aqui elencamos a partir dos didlogos platonicos, a experiéncia tandthica ¢ um
processo de reconhecimento de uma necessidade e capacidade de tornar-se diferente, de ser a
propria mudancga de si mesmo.

Em uma perspectiva hermenéutica, Gadamer afirma que a propria natureza humana,
capaz de condicionar-se de modos diferentes, porém, limitada a finitude, ¢ condicionada pelo
logos, que também ¢ determinado pela existéncia finita do ser humano. Em uma esteira
heideggeriana, Gadamer afirma que “A linguagem nos cerca completamente como a voz da
morada que, antes de cada pensamento nosso, respira uma familiaridade do tempo extramente”
[Sie hdlt uns ganz umfangen, wie die Stimme der Heimat, die eine unvordenkliche Vertrautheit
atmet], pois a linguagem ¢ a casa do ser [Haus des Seins].>"!

A preocupagdo de Gadamer, nesse sentido, ¢ mostrar que ndo hd experiéncia da

consciéncia sem linguagem, e ndo ha linguagem que faga sentido se ndo se baseia na /inguagem

36 GWIIL, p. 4.
30 GWIIL, p. 76.
U GWIIL, p. 84.
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humana, o idioma do mundo. Assim, reiteramos que ndo ha interesse em defender nossa tese
como um racionalismo fout court e/ou um idealismo, visto que tratamos de referirmo-nos a
hermenéutica filoséfica gadameriana, que, como se sabe, baseia-se dialética-dialogica platonica,
de modo que “[...] na linguisticidade de todo pensamento continua a demandar que o
pensamento, movendo-se em direcdo oposta, converta os conceitos novamente em palavras
validas” [/...] in der Sprachlichkeit alles Denkens bleibt eine Gegenrichtung fiir das Denken
gefordert, die den Begriff in das verbindende Wort zuriickverwandelt].’”* Assim, tal como
descrito na Carta VII de Platdo, em que sdo necessarios os movimentos de dialética ascendente
e descendente, aqui, compreendem-se as dimensdes teorica € pratica, uma vez que se realiza a
experiéncia filosofica para uma mudanca substancial na vida pratica do sujeito.

Por fim, como afirma Gadamer, “A linguagem da filosofia, enquanto permanece
linguagem, permanecera um didlogo com a linguagem do nosso mundo” [Mit ihr wird auch die
Sprache der Philosophie, solange sie Sprache bleibt, im Gespriich bleiben].>” Assim, sob essa
Otica, a linguagem conceitual ndo se fecha sobre si mesma, pois, assim como o pensamento,
depende da linguagem do mundo, dos seres humanos. Assim como a experiéncia dialética
proposta por Hegel s6 faz sentido, aqui, se interpretada como um movimento que exige
comprometimento existencial e possibilidade de mudanca de modo de ser, a linguagem
conceitual filosoéfica so faz sentido se relacionada ao idioma da vida.

A seguir, abordaremos como a proposta de filosofia como modo de mudan¢a da morada
do ser, isto €, perspectiva de transvaloragdo existencial, de dar vazao a experiéncia filosofica
enquanto meio para mudar o ser-no-mundo [In-der-Welt-sein], o modo de ser do filosofo, foi
proposto de forma atual e inspiradora na Escola de Kyoto, no Japao. Apesar de ndo ser novidade
que ha pesquisas sobre Gadamer e a perspectiva oriental,*’* em um primeiro momento,
mostraremos alguns aspectos que definem a tradigao filoséfica de Kyoto para, posteriormente,
refletirmos e explicitarmos o projeto de filosofia, que, desde seu significado linguistico, em
Japonés, significa aprender a sabedoria. Por fim, elaboraremos uma sintese que sutura e
interliga os diversos aspectos apresentados na presente tese, enfatizando-os em um plano de
fundo comum, que corrobora a hipotese de que a filosofia pode ser, contemporaneamente,

pratica e fator determinante na mudanca existencial de quem a busca.

32 GWIII, p. 86.

3 GwIILL p. 101,

374 Cf. FRAZIER, Jessica. Reality, Religion, and Passion: Indian and Western Approaches in Hans-Georg
Gadamer and Riipa Gosvami. Lanham: Lexington Books, 2009.
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4 ESCOLA DE KYOTO E OS ECOS DA EXPERIENCIA NA FILOSOFIA ORIENTAL

4.1 TOPICOS SOBRE A FILOSOFIA ORIENTAL

Por que falar de filosofia japonesa quando ha inimeros assuntos inacabados a serem
desenvolvidos do ponto de vista da filosofia ocidental? E possivel tratar de filosofia oriental e,
de modo especial, a de origem japonesa? Essas e outras tantas duvidas serdo abordadas nesta
primeira se¢do deste capitulo, a fim de mitigar alguns pré-conceitos com relagdo ao que se
compreende como filosofia, de fato, e da infrutifera maneira de percebé-la com olhos filosoficos
de lentes ainda muito eurocéntricas. Assim, nesta se¢do, mostraremos como € por que sao
limitadas as consideragdes ainda em voga, que consideram a filosofia como area do saber
restrita apenas ao ambiente geografico pertencente a esquerda da linha meridional, ampliando
e favorecendo uma discussao mais multidirecional sobre o conceito de experiéncia e sua
adequagdo e utilizagdo na contemporaneidade.

Das intimeras maneiras de iniciar este capitulo, julgamos ser mais pertinente comegar
explicitando alguns topicos a respeito do que, de modo geral, seja filosofia oriental. Tal
necessidade se confirma por inumeros motivos, mas especialmente porque: 1) ainda ha
divergéncias sobre o fato de considerar-se filosofia qualquer elucubragdo filosofica que se
desenvolva para além dos moldes da logica tradicional aristotélica; 2) a identificacdo e o
reconhecimento geografico dos filésofos pré-socraticos também nos permite defender uma
filosofia grega que herda suas fontes da tradicdo Oriental; 3) ha muita confusdo conceitual
acerca da diferenca entre filosofia e teologia, uma cisdo por vezes nao tao clara no Oriente, que
nao se atém a logica exclusivamente bindria e ao método cartesiano; 4) como nao ha muitos
estudos sistematicos sobre o tema no Brasil, faz-se necessario um breve mapeamento da
estrutura do pensamento e do desenvolvimento filosofico oriental, especialmente no que tange
a filosofia japonesa (herdeira conceitual e cultural da India e da China); 5) buscar uma resposta
conceitual desta tese, no Japao, na Escola de Kyoto, ndo apenas possibilita uma maior abertura
de horizontes filosoficos e conceituais, mas um reconhecimento do discurso filosofico japonés
como um outro filosofico, que ndo faz sentido somente em comparagao com o modelo ocidental,
tampouco reduz-se a proposta de filosofia multicultural, como veremos.

Por inimeras razdes, alguns autores preferem chamar a filosofia oriental de pensamento
oriental. Em primeiro lugar, por ndo se tratar de uma construgao conceitual regrada pela logica
proposicional aristotélica, tampouco pela tentativa, por vezes exacerbada, de persuasao
argumentativa dos textos ocidentais. Em segundo lugar, talvez, por um entendimento

tradicional do ocidente, que, via de regra, ndo reconhece a filosofia oriental — comumente
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confundida com asidtica, como se nio houvesse filosofia na Africa, por exemplo — por
considera-la um constructo europeu do século XIX, portanto, ndo existente no leste asidtico ou
na India, por conta da inexisténcia de uma tradigdo filosofica unificada.3”> Ambos os
argumentos supracitados sdo fracos e inconsistentes, uma vez que, historicamente, ndo ha
unificacdo de tradigdo filoséfica no Ocidente — ha inimeras tradi¢des, de forma pluralizada,
que divergem entre si ¢ internamente —, ¢ nem toda forma de discurso filoséfico ocidental foi
composto aos moldes aristotélicos de argumentacdo — vide poemas de Parménides, aforismos
de Heraclito.?”®

Se filosofia ¢ didlogo, exige-se dela um pouco de tolerancia, altruismo e alteridade
discursiva. Portanto, considerar a filosofia para além de seu espectro eurocéntrico nao ¢ apenas
salutar, mas uma questdo de justica para com as tradigdes orientais milenares — muito
anteriores aos procedimentos do filosofar grego —, tradicionalmente reconhecidas como
filosoficas. Se o propodsito da filosofia ¢ seguir a risca seu significado grego — ja que nos,
ocidentais, gostamos de radicalizar a grega e explicitar filosoficamente com base e reveréncia
ao pantedo grego da filosofia —, amor a sabedoria deveria considerar todas as formas de
esclarecer a realidade e a natureza das coisas, reconhecendo diferentes modos de pensar,
herangas culturais, o carater de acumulagio historico-conceitual etc.?’” Diferentemente do que
Heidegger afirmara em entrevista, de que so se faz filosofia com os idiomas Alemao e Grego
— e que considera que os gregos antigos ndo faziam a verdadeira filosofia, s6 a sua filosofia
era suficientemente grandiosa —,>’® defendemos, aqui, que o idioma e 0 modo de expressdo do
discurso filoséfico ndo pode restringir-se por uma forma ou outra.

379 ndo levando em

Diferentemente do que outros textos tradicionais afirmam,
considera¢do o aspecto de geolocalizagdo filosofica, acreditamos que a filosofia jamais haveria
tomado o rumo que tomou nao fossem os orientais. Primeiramente, ¢ facil afirmar, mesmo com

base nos discursos tradicionais, que os ditos primeiros filosofos, notadamente chamados de

375 Cf. HARRISON, Victoria S. Eastern Philosophy: the Basics. New York: Routledge, 2013; DEFOORT,
Carine. Is There Such a Thing as Chinese Philosophy? Arguments of an Implicit Debate. Philosophy East and
West, v. 51, n. 3, p. 393-413, 2001. Disponivel em: <http://www.jstor.org/stable/1399849?0rigin=JSTOR-
pdf>. Acesso em: 22 mar. 2017.

376 Cf. SCHUON, Frithjof. What Can the East Offer to the West? In:. OLDMEADOW, Harry (Ed.). Light from
the East: Eastern Wisdom for the Modern West. Bloomington: World Wisdom, 2007. p. 3-7.

377 RAUD, Rein. Philosophies versus Philosophy: In Defense of a Flexible Definition. Philosophy East and West,
v.56,n.4,p. 618-625,2006. Disponivel em: <http://www.jstor.org/stable/4488056>. Acesso em: 22 mar. 2017.

378 Cf. HEIDEGGER, Martin. “Only God Can Save Us”: The Spiegel Interview (1966). In: SHEEHAN, Thomas
(Ed.). Heidegger: the man and the thinker. New Brunswick: Transaction Publishers, 2010. p. 45-68.

379 Cf. REALE, Giovanni; ANTISERI, Dario. Historia da Filosofia: Antiguidade e Idade Média - v. 1. 3. ed. Sdo
Paulo: Paulus, 1990. p. 11 et seq.; REALE, Giovanni; ANTISERI, Dario. Histéria da Filosofia: Filosofia Paga
Antig, v. 1. S8o Paulo: Paulus, 2003. p. 3 et seq.
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fisicalistas eram, em sua maioria, de coldnias gregas na Asia Menor, atual territério da Turquia.
Tales, Anaximenes, Anaximandro (Mileto), Heréclito (Efeso), Anaxagoras (Clazomenes), entre
outros, eram provenientes de regides identificadas como parte da cultura e da geopolitica
asiatica/oriental, localizadas em territério da atual Turquia. Sobre Pitagoras, vale ressaltar que,
apesar de ser da regido de Samos, na Grécia, fora fortemente influenciado pelo orfismo, cultura
esotérica da regiao da Tracia, também territorio da Turquia. Portanto, afirmar que a filosofia
nasce na Grécia e, consequentemente, no Ocidente, ¢ desnecessario e temeroso.

Teologia por teologia, Platdo, Aristoteles e muitos que o sucederam também foram
considerados tedlogos. A nao ser que se queira, ndo ha diferenca substancial entre os textos
metafisicos e teologicos platdnicos e aristotélicos, por exemplo, e aqueles escritos na tradigao
do Budismo Mahayana. Ambos os textos abordam, conceitualmente, de questdes acerca do
caminho do meio, linguagem, ética, verdade, ser, ndo ser, vazio etc.**® Quanto a isso, vale
ressaltar que ha um indeterminismo conceitual entre filosofia e teologia, como se fosse possivel
simplesmente isolar um do outro na Antiguidade. Ademais, além do fato de existir filosofia
notadamente e amplamente reconhecida e registrada desde 6000 a.C., ndo hd uma cisdo clara
de filosofia e teologia, no Oriente, pois ndo passaram por uma mudanca de paradigma que
separou teoria e pratica, como ocorreu com a filosofia ocidental, de modo especial, a partir do
séc. I1, d.C., com o estabelecimento do Cristianismo, que usurpara grande parte das praticas e
dos exercicios espirituais presentes na filosofia paga que o precedeu,®®! e do moment cartésien,
que explicita a realidade filoséfica desprovida de espiritualidade e da implicagdo desta na
modificacdo no modo de ser do filésofo.?*?

Outro aspecto a ser destacado € o fato de ndo haver inimeros estudos sistematicos sobre
o tema da filosofia oriental — tampouco da Escola de Kyoto — no Brasil. Obviamente, ha
estudos esparsos, individuais, sobre determinados temas ou autores especificos, mas pouca

literatura que tente reconhecer e reconstruir a historia da filosofia oriental e a tradi¢ao japonesa

380 Cf. SANTINA, Peter Della. Causality and Emptiness: The Wisdom of Nagarjuna. Singapore: Buddha Dharma
Education Association, 2002; GARFIELD, Jay. The Fundamental Wisdom of the Middle Way: Translation
and Commentary of Nagarjuna's Milamadhyamakakarika. Oxford: Oxford University Press, 2005;
LINDTNER, Chr. Nagarjuna. In: CARR, Brian, MAHALINGAM, Indira (Eds.). Companion Encyclopedia
of Asian Philosophy. London; New York: Routledge, 2005. p. 314-333.

Cf. HADOT, Pierre. Exercises Spirituels et Philosophie Antique. 10. ed. revue et augmentée. Paris: Etudes
Augustiniennes, 1987.

382 Cf. FOUCAULT, Michel. L’herméneutique du Sujet: Cours au Collége de France, 1981-1982. Paris:

Gallimard; Seuil, 2001. (Hautes Etudes).

381
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de filosofia, representada, aqui, pela escola Kyoto.**®} Tais elementos nos comprovam que ha
possibilidade de novas abordagens filosoficas sobre o tema, além das j& realizadas e com
diferentes objetivos — especialmente de ordem comparativa e de abordagem multiculturalista
—, e nos impelem a dar continuidade a presente pesquisa, pois enfatizam o carater de inovagao,
relevancia, desenvolvimento cientifico, cultural e social, exigéncias proprias de uma tese.

Por fim, a busca de uma resposta a hipotese na tradi¢do oriental ndo desmerece a
producao cientifica e filosofica ocidental, pois o objetivo € colocar em didlogo as tradi¢des
meridionais e trazer novos conceitos que auxiliem no desenvolvimento da tese. Tendo em vista
que a Escola de Kyoto aborda diretamente a ideia de filosofia como uma atividade que ¢
composta ndo apenas por discursos teoricos, mas pela atitude filos6fica proporcionada por estes,
assim como a capacidade de mudar-se existencialmente por meio da pratica filosofica, trata-se
de uma tradi¢cdo que auxilia no desenvolvimento do argumento focal da presente pesquisa. Além
disso, explicitar um discurso filoséfico japonés para além das comparacdes das produgdes
filosoficas ocidentais ¢ reconhece-lo como um outro filosdfico, isto é, um parceiro dialdgico,
um estrangeiro de Eleia filosofico, que representa, tal como nos dialogos platonicos, uma

opinido que auxilia na resolug¢do de um debate socratico-filosofico.
4.2 FILOSOFIA JAPONESA E ESCOLA DE KYOTO
4.2.1 Breve panorama da filosofia japonesa
Tendo em vista e pressupondo o que afirmamos na se¢ao anterior, que explicitara
topicos do panorama da filosofia oriental, aqui, debrugar-nos-emos especificamente sobre a

tematica da filosofia japonesa, especialmente representada pela Escola de Kyoto. Destacaremos,

pois, alguns rapidos topicos acerca da filosofia japonesa, em sua relagdo historica®, e,

Ressaltamos que usamos a edi¢ao inglesa da obra-prima de Nishida, pois iniciamos a pesquisa muitos anos
antes da edi¢do desta feita pelo Prof. Monteiro. Cf. NISHIDA, Kitaro. Ensaio sobre o Bem. Trad. Joaquim
A.B.C. Monteiro. Campinas: Editora Phi, 2016.
383 Cf. LOPARIC, Zeljko. A Escola de Kyoto e o perigo da técnica. Sio Paulo: DWW editorial, 2009;
FLORENTINO NETO, Antonio; GIACOIA JR., Oswaldo (Org.). O nada absoluto e a superacao do niilismo:
os fundamentos filosoficos da Escola de Kyoto. Campinas: Editora Phi, 2013; FLORENTINO NETO, Antonio;
GIACOIA JR., Oswaldo (Org.). Budismo e filosofia em didlogo. Campinas: Editora Phi, 2014.
Para uma analise e um estudo aprofundado sobre a escolar de Kyoto ¢ os fatores socio-historicos que permeiam
seu surgimento e desenvolvimento, cf. MURTHY, Viren; SCHAFER, Fabian; WARD, Max. (Eds.).
Confronting Capital and Empire: Rethinking Kyoto School Philosophy. Leiden; Boston: Brill, 2017.
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posteriormente, exploraremos os principais conceitos de Kitard Nishida e Hajime Tanabe.*3

Mostraremos, assim, a relagdo da Escola de Kyoto e de alguns de seus membros com a filosofia
de Heidegger, e de como alguns aspectos de suas propostas que enfatizam a filosofia como um
modo de mudancga existencial e/ou exercicio de morte filosofico, que corroboram a presente
tese.

No que tange ao esclarecimento do conceito de filosofia, vale ressaltar que, até pouco
tempo, este era utilizado apenas em referéncia ao que se produzia de filoséfico fora do territorio
japonés, sem o reconhecimento do pensamento japonés, que propde um modo de valorar e
pensar diferentemente do modo tradicional ocidental.*®® Assim, tal como no Ocidente, os
filosofos japoneses reconhecidos atualmente sdo tanto aqueles que avangcam na discussao
tedrica ja existente e respondem o espirito de seus tempos, as questdes prementes de sua propria
situacdo historica.

Como ja referido anteriormente, a filosofia japonesa herda sua tradi¢cao parcialmente da
fndia, mas, posteriormente, especialmente, da China — tanto que seu idioma deriva do chinés
tradicional, de modo que, até hoje, chineses e japoneses conseguem compreender-se dialogando
por meio da escrita comum.**® Com relagdo a heranga filoséfica, podemos afirmar que, assim
como Tales tradicionalmente representa o primeiro filosofo, por sua tentativa de compreender
e exprimir o real com termos de ciéncias da natureza, sem basear-se em cultos pagdos da época

ou narrativas miticas, no Japdo, o texto Constituicdo dos catorze artigos [+ L5EL =

jushichijo kenpd] € o representante niponico da filosofia propriamente japonesa com linguagem
proposicional, estrutura textual semelhante a dos textos ocidentais.*®” O fato de ter aspectos
confucionistas e budistas ¢ um detalhe que pouco importa para a presente etapa da
argumentacao, pois analisa-se, aqui, o fato de ter havido, no século VII, um texto sem ideias
ocidentais emprestadas — como foi o caso da filosofia japonesa sem identidade prépria, ao

buscar reconhecimento fora do pais, especialmente no final do século XIX.3%

3% Cf. NANZAN INSTITUTE FOR RELIGION AND CULTURE (F IU5R# X {E BFZEFT). Nanzan Library of
Asian Religion & Culture. Disponivel em: <http://nirc.nanzan-u.ac.jp/en/publications/nlarc/>. Acesso em: 08
mar. 2017.

385 Cf. JP, p. 3.

38 Cf. BURNS, Kevin. Eastern Philosophy: The Greatest Thinkers and Sages from Ancient to Modern Times.
London: Arcturus, 2006. p. 181.; Cf. LEAMAN, Oliver. Key Concepts in Eastern Philosophy. London; New
York: Routledge, 1999. p. 151 et seq.

3BT CE. JP, p. 6.

388 Cf. HEISIG, James W (Ed.). Japanese Philosophy Abroad. Nagoya: Nanzan, 2004; BARY, William Theodore
de (Ed.). Sources of Japanese Tradition, Volume One: From Earliest Times to 1600. 2™ ed. New York:
Columbia University Press, 2002.
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Claramente, antes da producao e proliferacdo de textos de teor organizacional e juridico,
havia outros de matiz mais teologicos, voltados aos devotados a vida ascética e monastica. Os
monges tinham costume de buscar provas de solugdes de sentencas complexas que deveriam
ser alcangadas por meio de meditagdo e de modo ndo exclusivamente racional, mas intuitivo.

Toda forma de senten¢a de cobertura [ il = agyo], que mostra provas de solu¢do de um
aforismo intuitivo [/A%E = koan] — que é uma espécie de aforismo complexo, podendo ser
disposto em forma dialogica, questionamento, afirmagdo —, sdo tentativas de solucdo de um
enigma filosofico. A pesquisa e escrita dessas sentengas que completam pedagos do enigma
exigiam muito empenho, treinamento, exercicios espirituais etc., além de muito tempo dos
ultimos estagios de treinamento de um monge em um monastério. Assim, torna-se
indispensavel pensar na proposta filosofica que exige exercicios de escrita das explicagcdes em
japonés mesmo perpassando uma dimensao extrarracional. Entretanto, ha criticas internas na
propria estrutura de pensamento zen-budista, por exemplo, pois “Se o sentido da pratica de um
koan ¢ atingir um insight direto, ndo racional, além dos limites da linguagem e do pensamento
conceitual, por que h4 tal estudo literdrio na pratica do koan?”3’

Historicamente, no Japao Imperial, Kyoto foi capital cultural e politica por muitos
séculos. As escolas filosoficas tradicionais da é€poca, por sua vez, ocupavam-se em
elucubragdes sobre temas relativos a prdtica filosofica € a compreensdo intuitiva, com base,
especialmente, no budismo e nos ditamos da metafisica e da iluminagdo existencial, as relagdes
do discurso com a realidade, da natureza com as pessoas com a natureza da realidade. Apds
passar os periodos de sistema feudal — especialmente representados pelo xogunato, o governo
militar japonés instituido, inicialmente, em Kamakura. Nesse periodo, as formas de tradi¢cao
espiritual reduziram-se a praticas mais simplificadas, inclusive o budismo, que comegou a ser
burilado em uma forma concentrada em meditacdes sentada e mantras mais simplificados,
puramente com o objetivo de aumentar o niimero de praticantes ndo iniciados.**° Enquanto a
tradi¢do de Shinran®! preocupava-se em manter mantras tradicionais e leituras de escrituras

sagradas e sutras, buscando estados mentais ligados a crenga, outros, como Dogen defendia a

38 HORI, Victor Sogen. Zen Sand: The Book of Capping Phrases for Koan Practice. Honolulu: Honolulu Press,
2010. p. 4.

390 Cf. JP, p. 10.

1 Cf. BLOOM, Alfred (Ed.). The Essential Shinran: A Buddhist Path of True Entrusting. Bloomington: World
Wisdom, 2007.
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proposta de que o mais importante para autoiluminagao era a pratica da meditacdo sentada [*-
fill = zazen], do zen-budismo.**?

Ao final do século XIX, com a restauracao Meiji, o Japao imperial investiu em seus
jovens pensadores, para que se compreendessem e incorporassem os modos de pensar europeu
e norte-americano. Das mais variadas areas, tais como medicina e engenharia, a filosofia ndo
ficou para tras, de modo que também foram enviados jovens pesquisadores de filosofia para
instituicdes ocidentais, a fim de compreenderem melhor o modo de ser ocidental, bem como o
modus operandi de fazer ciéncia e tecnologia. Entretanto, conforme o processo desenvolvia-se,
os intelectuais envolvidos no projeto de exploragao ocidental perceberam que os conceitos de
identidade, sociedade, conhecimento, educagao e ética contrariavam muitas tradigdes japonesas.
Assim, foi comum o mesmo movimento que ocorre ainda hoje no Brasil, de a filosofia tornar-
se estritamente algo ndo brasileiro, com base em estudos sistematicos e criticos de autores
estrangeiros, especialmente europeus.

O modo como se define o termo filosofia, no Japao, também mostra uma peculiaridade.
Nao discutiremos se o que se faz no Oriente € apenas religido ou discurso teoldgico, pois nao €
possivel generalizar todos os textos, dadas as distingdes de cada tipo de texto, periodo, autor,
abordagem etc., conforme ja discutido alhures.®*® Entretanto, vale ressaltar que, enquanto
ferramenta de pensamento critico, reflexdes e logica, de fato, as tradi¢des Oriental e Ocidental
ndo diferem muito entre si.>** Isso ocorre devido ao fato de ainda termos inimeros estudos de
filosofia comparativa e ndo de pensamentos comparativos, de modo que, como vimos, as
pesquisas ainda sdo desenvolvidas com vieses de sobreposicdo filosofico-argumentativa.®®

Especificamente no que tange ao conceito de filosofia, na filosofia nipdnica, ha
inimeros significados que transcendem o entendimento ocidental do amor a sabedoria. A
primeira tentativa de uso formal do termo traduzido surge na proposta filoséfica de Nishi, que,

inicialmente, apenas transliterava o termo grego, transcrevia no silabario japonés, mas sempre

392 Cf. ABE, Masao. A Study of Dogen: His Philosophy and Religion. Albany: State University of New York
Press, 1992.

393 Cf. BILLINGTON, Ray. Understanding Eastern Philosophy. London; New York: Routledge, 2003;
KUSSLER, Leonardo Marques. Filosofia ocidental e ndo ocidental: o reconhecimento do outro filoséfico. In:
BORTOLINI, Bruna de Oliveira; PONTEL, Evandro (Orgs.). XV Semana Académica do Programa de Pos-
Graduacio em Filosofia da PUCRS: volume 4. Porto Alegre: Editora Fi, 2015. p. 289-304.

3% Cf. BLOCKER, Gene. World Philosophy: An East-West Comparative Introduction to Philosophy. Upper
Saddle River: Prentice Hall, 1999; BLOCKER, Gene H.; STARLING, Christopher L. Japanese Philosophy.
Albany: State University of New York Press, 2001.

3% Cf. BURIK, Steven. The End of Comparative Philosophy and the Task of Comparative Thinking:
Heidegger, Derrida, and Daoism. Albany: Suny Press, 2009.
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na expectativa de encontrar um ideograma chinés equivalente.**® “Aproximando o ‘amor pela
sabedoria’, inventou o termo kikyii tetsuchi [ 47 % %% ], ‘busca pela clara sabedoria’,
posteriormente, abreviado por kitetsugaku [ ¥5 %], a composigdo e dois ideogramas que
tornaram-se padrdo na Chine e Coreia, assim como no Japao”.>"’

Da derivagdo dos termos acima referidos surge tetsugaku [#°%], cujo significado, em
japonés, de modo mais literal, significa aprender a sabedoria, diferentemente do mote grego,
que explicita o amor a sabedoria. Além disso, ha quatro significados distintos para o conceito:
a) para denotar apenas a filosofia greco-europeia interpretada por japoneses; b) para designar o
pensamento japonés formulado antes da introdug¢ao do termo europeu; ¢) para reconhecer que
os métodos e temas filoséficos sio mormente ocidentais, mas também pode ser usado para
expressar o pensamento japonés pré-moderno; e d) para expressar o pensamento que €
auténomo, inovador e de especialmente japonés, especialmente inaugurando-se em seu uso a
partir da filosofia de Kitard Nishida.?*® A proposito, a partir de Nishida iniciaremos nossa
proxima se¢do, que € o pilar da tradi¢do filosofica contemporanea, representada pela Escola de
Kyoto, constituida e atualmente reconhecida a partir de seu legado, que ressalta a filosofia como

um modo de vida e que instiga quem busca o caminho filosofico a transformar o modo de vida.

4.2.2 A filosofia pratica retomada na experiéncia da Escola de Kyoto

Ao iniciarmos esta se¢do, salientamos que nao mais explicaremos e desenvolveremos a
discussdo acerca do reconhecimento da filosofia japonesa enquanto tal, visto que esperamos ja
haver superado esta, mesmo que parcialmente, nas se¢des anteriores. Assim, o foco, aqui, €
expor a Escola de Kyoto e sua proposta de uma filosofia pratica, além de justificar a relevancia
desta para a presente tese e tecer dialogos filoséficos entre Oriente e Ocidente. A estrutura
seguird a seguinte ordem: a) breve explanacao sobre a Escola de Kyoto, ressaltando a formagao
e seus principais expoentes; b) introducdo a filosofia de Nishida, fundador do nucleo de
pensadores da Escola de Kyoto, sublinhando o0 modo como compreende filosofia como uma

forma de transformacgado existencial; e ¢) explanagdo sobre o conceito de metdnoia desenvolvido

3% Cf. BLOCKER, Gene H.; STARLING, Christopher L. Japanese Philosophy. Albany: State University of New
York Press, 2001. p. 118-119.

39T MARALDO, John. Contemporary Japanese Philosophy. In: CARR, Brian, MAHALINGAM, Indira (Ed.).
Companion Encyclopedia of Asian Philosophy. London; New York: Routledge, 2005. p. 738.

398 Cf. JP, p. 19 et seq.
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por Tanabe, explorando suas relagdes com o conceito de Erfahrung hegeliano e o de metoikesis
platonico.

Um dos principais motivos que nos levaram a analisar a ligacdo dos pensadores
japoneses contemporaneos da Escola de Kyoto [ 7R = Kyoto-gakuha] com relagdo ao
que se propunha nesta tese ¢ o apreco e o cuidado destes para com o conceito de experiéncia,
como explicitaremos a seguir. Outro fator decisivo diz respeito ao didlogo que os filosofos da
Escola de Kyoto mantém com a tradicdo ocidental para orientar seu proprio modus
philosophandi. Contudo, diferentemente da tradicional onfologia, que prioriza a reflexdo sobre
o ser, filosofica ocidental, os fildsofos da Escola de Kyoto — sabidamente herdeiros do zen-
budismo, como sera explicitado posteriormente — desenvolvem uma meontologia, isto €, uma
proposta reflexiva do ndo ser.>”

Outro aspecto relevante na formagao da Escola de Kyoto refere-se ao modo critico com
que direcionavam suas elucubracdes com relacao as concepcdes de modernidade ocidentais.
Um terceiro fator que determina o modo de pensar da Escola de Kyoto leva em consideracao
os aspectos da realidade politica e historica vivida por seus integrantes, especialmente no
ambiente de guerras do inicio e da metade do séc. XX. Outro fator importante na caracterizacao
dos membros da Escola de Kyoto e de seu modo de pensar ¢ que hd um matiz religioso em suas
reflexdes, se considerarmos que todos seus membros procuram solucdes filosoficas e sociais
no encontro inter-religioso € no budismo — em diversos momentos, Nishida escreve sobre sua
pratica de zen-budismo como forma de experiéncia pura, uma forma de despertar filosofico.
Devemos nos atentar para o fato de que Nishida situa-se entre as duas Grandes Guerras, de
modo que sua luta pessoal, profissional e, consequentemente, filosofica, foi também contra o
regime ultranacionalista ao qual o Japao alinhou-se historicamente — o que o exime de criticas
comumente atribuidas a ele no que diz respeito a sua suposta simpatia/conivéncia com o regime
nacionalista-imperialista japonés.*?

A filosofia ¢ compreendida, pois, como um movimento de compreensdo de si mesmo,

um exercicio autobiografico, a saber, de um modo de promover discursos [Loyor = 16goi] a

399 Cf. JP, p. 641; LIU, JeeLoo; BERGER, Douglas L. (Ed.). Nothingness in Asian Philosophy. London; New
York: Routledge, 2014.

400 Cf. GOTO-JONES, Christopher S. Political Philosophy in Japan: Nishida, the Kyoto School and Co-
Prosperity. London; New York: Routledge, 2005; GOTO-JONES, Christopher S. The Kyoto School and the
history of political philosophy: reconsidering the methodological dominance of the Cambridge School. In:

(Ed.). Re-Politicising the Kyoto School as Philosophy. London; New York: Routledge, 2008. p. 3-

26; YUSA, Michiko. Nishida and Totalitarianism: A Philosopher’s Resistance. In: HEISIG, James W.;

MARALDO, John C (Eds.). Rude Awakenings: Zen, the Kyoto School & the Question of Nationalism.

Honolulu: University of Hawai’i Press, 1995.
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partir do ponto de vista existencial de cada um.*’! Ainda sobre o zen-budismo e sua forma de
conduzir o filosofar da Escola de Kyoto, ressaltamos que a tendéncia por buscar um ndo ser,
um ndo lugar, um vazio, remete ao conceito de ser e ndo ser [EN3E = soku-hi],**? uma tentativa
de negar-se a si mesmo na expectativa de renascer um outro ser — como veremos, similar as
nogdes de metoikesis e Erfahrung abordadas no primeiro capitulo e segundo capitulos.

Com relagao aos conceitos de vaziez e nadidade absoluta, alvorocam-se os estudos de
Heidegger, com quem alguns pupilos de Nishida tiveram contato nas décadas de 1920 e
1930.*49 A proposito do conceito de nada absoluto, Nishida entende especialmente o lugar da
realidade histdrica/efetiva, do momento efetivo em sua imediacdo e resisténcia a objetificacao,
isto &, ao ser dizivel e exprimivel em discurso. A seguir, explicitaremos como Nishida —
responsavel por criar o circulo de pensadores afins a nogao identitaria e aos conceitos filosoficos
que frisavam uma postura de engajamento existencial filos6fico — propde um didlogo entre as
teorias budistas e as eleva a conceituagdo filosofica, tratando do conceito de experiéncia de
modo a corroborar nossa tese, a saber, de que ha estrita relacdo entre as propostas filosoficas

platonica, hegeliana e kyotiana.

4.2.2.1 Nishida e a identidade da filosofia japonesa: o didlogo budista-filosofico

401 Cf. RYOSUKE, Ohashi. Philosophy as Auto-Bio-Graphy: The Example of the Kyoto School. In: DAVIS, Bret
W.; SCHROEDER, Brian; WIRTH, Jason M. Japanese and Continental Philosophy: Conversations with the
Kyoto School. Bloomington; Indianapolis: Indiana University Press, 2011. p. 71-81.

402 Cf. JP, p. 642.

* Alias, vale dizer que a relagdo entre Heidegger e a filosofia do leste asiatico nem sempre foram tdo amistosas,
especialmente pela postura arrogante e eurocéntrica do filésofo alemao. De acordo com Paul Shih-yi Hsiao,
pesquisador chinés — que tentou traduzir o 7ao Te Ching a quatro maos com Heidegger —, as opinides de
Heidegger a respeito da tradugdo eram impositivas e pouco dialogicas. Cf. RIGSBY, Curtis A. Nishida on
Heidegger. Continental Philosophy Review, v. 42, n. 4, p. 511-553, 2010. Disponivel em:
<https://link.springer.com/article/10.1007%2Fs11007-009-9119-8>. Acesso em: 20 fev. 2018. p. 537 et seq.

403 Cf. LOPARIC, Zeljko. A Escola de Kyoto e o perigo da técnica. Sdo Paulo: DWW editorial, 2009;
FLORENTINO NETO, Antonio; GIACOIA JR., Oswaldo (Org.). O nada absoluto e a superac¢ao do niilismo:
os fundamentos filoséficos da Escola de Kyoto. Campinas: Editora Phi, 2013; . Budismo e filosofia
em dialogo. Campinas: Editora Phi, 2014; HEIDEGGER, Martin. A Dialogue on Language Between a
Japanese and an Inquirer. In: . On the Way to Language. New York: Harper & Row, 1982. p. 1-54;
MARRA, Michael F. A Dialogue on Language between a Japanese and an Inquirer: Kuki Shtiz6’s Version. In:

. Essays on Japan: Between Aesthetics and Literature. Leiden; Boston: Brill, 2010. p. 167-186; MA,
Lin. Japanese Themes in “A Dialogue on Language”. In: . Heidegger on East-West Dialogue:
Anticipating the Event. London; New York, 2008. p. 167-189; ZHANG, Wei. Heidegger, Rorty, and the
Eastern Thinkers: A Hermeneutics of Cross-Cultural Understanding. Albany: State University of New York
Press, 2006.
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Nesta se¢@o, mostraremos alguns elementos da filosofia de Nishida, especialmente no
que se refere ao conceito de experiéncia pura®, que, como aqui defendemos, relaciona-se com
a proposta hegeliana de experiéncia supracitada, uma vez que precede a dicotomia sujeito-
objeto, corpo-mente. Assim como na proposta hegeliana havia o desejo por experienciar-se a si
mesmo e ao mundo de forma mais direta, na proposta nishidaniana, a l1d6gica é a mesma: trata-
se de buscar um modo de explicacdo da realidade com base em experi€ncias puras, isto &,
intuitivas, que ndo necessariamente passassem pela mediagdo meramente racional e,
consequentemente, por todos os pré-conceitos inerentes a este. Alids, para Nishida, o conceito
de experiéncia assume, ao menos, quatro diferentes sentidos: 1) Experiéncia enquanto
fundamento epistemologico (no sentido empirista, no mote que considera a experiéncia a base
do conhecimento em detrimento do dogma); 2) Experiéncia enquanto vida, da imediatidade a
reflexdao; 3) Experiéncia enquanto Bildung da personalidade do individuo; 4) Experiéncia
enquanto fundamento ontologico, sob a nocdo fenomenoldgica-existencialista que considera a
experiéncia algo insuperavel do préprio ser em comparagio ao entendimento objetivo.***

Na visdao de Nishida, ndo ¢ a experiéncia que existe por conta do individuo, mas o
contrario: a existéncia do individuo encapsula-se na possibilidade de haver experiéncia. A
experiéncia ¢ mais essencial do que as diferengas interindividuais, de modo que se escapa da
cilada do solipsismo. Assim como para Hegel a experiéncia do espirito mais absoluto ¢ a
experiéncia filosofica bela, que ndo mais precisa de corre¢des de diferentes ordens, para
Nishida, a proposta de experiéncia pura [FiFEFEHR = junsui keiken] significa, como na
fenomenologia ocidental, conhecer as coisas mesmas, sem pré-determinagdes,

condicionamento historico, concepgdes filosoficas prévias.*

P

A proposito, a aparente contradicdo de que a experiéncia pura € desprovida de pensamento e de que,
posteriormente, € ressaltada como equivalente ao pensamento resolve-se, em Nishida, na esteira do processo
dialético hegeliano, de modo que a consciéncia se desenvolve desdobrando-se em trés momentos. Cf. ODIN,
Steven. Whitehead on the ‘Rhythm of Education” and Kitaro Nishida’s ‘Pure Experience’ as a Developing
Whole. In: STANDISH, Paul; SAITO, Naoko (Eds.). Education and the Kyoto School of Philosophy:
Pedagogy for Human Transformation. New York: Springer, 2012. p. 172-173; WILKINSON, Robert. Nishida
and Western Philosophy. Farnham: Ashgate, 2009. p. 40 et seq.

404 FEENBERG, Andrew. Experience and Culture: Nishida's Path “To the Things Themselves”. Philosophy East
and West, v. 49, n. 1, p. 28-44, Jan. 1999. Disponivel em: <http://www jstor.org/stable/1400115>. Acesso em:
20 fev. 2018. p. 29.

Apesar de ndo ser nosso foco, aqui, ressaltamos que a experiéncia religiosa ¢ um dos tipos de experiéncia
abordados por Nishida, que compreende que Deus ¢ uma experiéncia proveniente do cultivo de si mesmo, da
realizacdo de si mesmo, do cuidado de si mesmo. De certa forma, experienciar-se enquanto capaz de iluminagao
de si mesmo ¢ uma forma de também tornar-se divino, pois reconhece sua necessidade de se tornar mais uno,
mais consciente de seus pré-juizos acerca do mundo. Cf. CARTER, Robert E. God and Nothingness.
Philosophy East and West, v. 59, n. 1, p. 1-21, Jan, 2009. Disponivel em:
<http://www.jstor.org/stable/40213550>. Acesso em: 20 fev. 2018.

*
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Na perspectiva da experiéncia pura nishidaniana, encontra-se indefinida a relagao
sujeito-objeto, assim como a relagdo eu-tu, uma vez que na nadidade absoluta a que se pretende
alcancar, com inimeros exercicios de negagdo da propria subjetividade presente, exclui-se
completamente o id na relagio com o ego.**> Se considerarmos a experiéncia religiosa da qual
fala Nishida, podemos simplesmente langar mao do mesmo artificio que utilizamos em nossa
interpretagdo da perspectiva socratico-platonica: o que morre em uma experiéncia de morte ¢ o
ego, ¢ a subjetividade temporalizada no presente-passado. Quando Nishida enfatiza a negagdo
de si mesmo e o tornar-se livre de si mesmo, refere-se a uma abertura dialégica com o outro,
em uma forma de alteridade constante com o outro nas profundezas do eu ndo substancial *°°
A autonegacdo que propicia a ascensao existencial do sujeito, por assim dizer, requer que a
barreira da identidade de si mesmo seja rompida, dando-se conta da impermanéncia da propria
vida e da aprendizagem e sucessivas mortes simbélicas.**” Em uma perspectiva gadameriana,*’®
podemos afirmar que a experiéncia da qual fala Nishida coaduna-se a proposta da hermenéutica
filosofica, que também pretende elaborar, filtrar e refinar tanto as experiéncias do sujeito quanto
o modo como as compreende, consciente de seus pré-juizos.***’

De acordo com Marra, diferentemente da perspectiva heideggeriana que lutava para

diferenciar o evento [ Wirkung] da coisa [Sache], na perspectiva de Nishida, “[...] experiéncia

pura ¢ anterior ao movimento da discriminacdo intelectual.” Consequentemente, também ¢

405 Cf. ICHIRO, Yamaguchi. Zur Anschauung und Reflexion bei Nishida und Husserl. Journal of International
Philosophy, n. 2, p. 217-227, 2013. Disponivel em: <http://bit.ly/2GUAg24>. Acesso em: 20 fev. 2018.

406 DAVIS, Bret W. Dialogue and Appropriation: The Kyoto School as Cross-Cultural Philosophy. In: DAVIS,
Bret W.; SCHROEDER, Brian; WIRTH, Jason M. Japanese and Continental Philosophy: Conversations
with the Kyoto School. Bloomington; Indianapolis: Indiana University Press, 2011. p. 43.

407 Cf. KRUMMEL, John W.M. The Originary Wherein: Heidegger and Nishida on “the Sacred” and “the

Religious”. Research in Phenomenology, v. 40, p. 378-407, 2010. Disponivel em:

<http://booksandjournals.brillonline.com/content/journals/10.1163/156916410x524466>. Acesso em: 20 fev.

2018.

Cf. ROHDEN, Luiz; KUSSLER, Leonardo Marques. Dialética, experiéncia e intuicdo: entre hermenéutica

filos6fica e filosofia budista. Kriterion, n. 133, p. 261-282, Abr./ 2016. Disponivel em:

<http://www.scielo.br/pdf/kr/v57n133/0100-512X-kr-57-133-0261.pdf>. Acesso em: 20 fev. 2018.

Assim como Nishida promove o pensamento no sentido de exercitar-se enquanto sujeito para que, na

experiéncia, se deixe que as coisas se mostrem tais como sdo, Gadamer também propde, do ponto de vista

hermenéutico, um modo de acessar a verdade por meio do deixar-se guiar pelos diferentes idiomas da
linguagem, que, em ultima analise, acede a uma fusdo de horizontes em direcdo a coisa mesma. Cf. JOHNSON,

David W. Perception, Expression, and the Continuity of Being: Some Intersections between Nishida and

Gadamer. Asian Philosophy: An International Journal of the Philosophical Traditions of the East, v. 24, n. 1,

p. 48-66, 2014. Disponivel em: <http://dx.doi.org/10.1080/09552367.2014.871104>. Acesso em: 20 fev. 2018.

409 Cf. DILWORTH, David. The Initial Formations of ‘Pure Experience’ in Nishida Kitaro and William James.

Monumenta Nipponica, v. 24, n. 1/2, p. 93-111, 1969. Disponivel em:

<http://www.jstor.org/stable/2383764>. Acesso em: 20 fev. 2018.

O pensamento de Heidegger, em parte, envolve-se com conceitos como verdade, dentro de outro [ineiander],

ao mesmo tempo [zugleich]. Alids, a tentativa de Heidegger em trazer a baila a nogdo de simultaneidade, isto

¢, da presenca da particula e, especialmente por conta da elucubragio acerca da temporalidade e das diferentes

408
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anterior a articulacdo verba como no caso do termo kofo — que pode ser representado

tanto por 5, no sentido de evento/realidade, e =, no sentido de palavra, de modo que, até
meados do séc. XII, no Japdo, desconhecia-se essa diferenciagdo linguistica entre a coisa e sua
representacdo linguistica.* *!! A experiéncia pura, em termos heideggerianos, é a tarefa
existencial de ser aquilo que se é; dito de outra forma: voltar-se a si mesmo, tornar-se [Zu-
kunfi]. 412

No momento em que se afirma que a experiéncia sempre parte de um posicionamento,
um lugar no mundo, a proposta de Nishida ¢ a tentativa de abster-se dos pré-juizos para com os
elementos de si e da realidade, em uma tentativa de propor uma experiéncia mais imediata, isto
é, sem mediagdes, sem deliberagdes.*!> A ideia ¢ fugir das concepgdes de mundo ja acordadas,
das convencdes filosoficas e de apropriacdo da realidade, de modo a conduzir-se experiéncias
mais diretas, sem o hiato entre sujeito e objeto experienciado, além da extensa e pretensa
interpretagdo da coisa com base no conhecimento adquirido até entdo, que sempre pressupoe
inameros elementos. O mundo, tal como referenciado pelo autor, ¢ o mundo da realidade
histérica, da atividade criativa, e nio uma realidade supra-humana, inatingivel*'*. O foco,
diferentemente da fenomenologia, estd no fato de que o fator determinante, aqui, € a consciéncia,
uma vez que quando se experiencia o proprio estado de consciéncia, ndo hé dicotomia sujeito-

objeto, de modo que o conhecimento da coisa € a coisa mesma estao unificadas, constituindo a

formas de se contabilizar os diferentes momentos do ser. Todos esses conceitos sao desenvolvidos pela filosofia
nishidaniana, especialmente os que concernem a identidade, ao reconhecimento da igualdade dos
contraditorios, [in]determina¢do, entre outros. Além desses paralelos mais 6bvios, ha outros nem tanto, como
a relag@o de Dasein com a intui¢do ativa, o aceno da diferenca ontologica na identidade de si absolutamente
contraditoria, que condensa a ideia de diferenca qua diferenga etc. Cf. WEINMAYR, Elmar; KRUMMEL,
John W.M.; BERGER, Douglas. Thinking in Transition: Nishida Kitard and Martin Heidegger. Philosophy
East and West, v. 55, n. 2, p. 232-256, Apr., 2005. Disponivel em: <http://www jstor.org/stable/4487952>.
Acesso em: 20 fev. 2018.

410 MARRA, Michael F. On Japanese Things and Words: An answer to Heidegger’s Question. Philosophy East

and West, v. 54, n. 4, p. 555-568, Oct. 2004. Disponivel em: <http://muse.jhu.eduv/article/173162>. Acesso

em: 11 set. 2017. p. 562.

A proposito dessa e de outras discussdes acerca da linguagem, do ser e de outros conceitos presentes na filosofia

heideggeriana, vale mencionar que, apesar da inspiragdo de Heidegger aos jovens japoneses que com ele

estudaram na Alemanha, o tipo de pensamento desenvolvido pelos membros da Escola de Kyoto constitui-se

de modo original e singular, visto ser fruto de incorporagdes filosoficas heideggerianas regadas a inimeras

criticas maduras e concisas a filosofia deste. Cf. MA, Lin. Heidegger on East-West Dialogue: Anticipating

the Event. London; New York: Routledge, 2008.

411 SUSUMU, Ono Susumu; AKIHIRO, Satake; KINGORO, Maeda (Eds.). Iwanami kogo jiten. Tokyo: Iwanami
Shoten, 1974.

412 Cf. SHEEHAN, Thomas. Making Sense of Heidegger: A Paradigm Shift. London; New York: Rowman &
Littlefield, 2015. p. 170.

413 Cf. HEISIG James W.; KASULIS, Thomas P.; MARALDO, John C. (Eds.). Japanese Philosophy: a
sourcebook. Honolulu: University of Hawai’i Press, 2011. p. 647.

44 TANAKA, Yutaka. Philosophy of Nothingness and Process Theology. Diogenes, v. 57, n. 3, p. 20-34, 2011.
Disponivel em: <http://dx.doi.org/10.1177/0392192111415766>. Acesso em: 20 fev. 2018.
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forma mais refinada de experiéncia filosofica.” Alids, o elemento de pureza da experiéncia
proposta por Nishida significa muito mais a liberdade de si mesmo com relagdo a
egocentricidade. A experiéncia pura de Nishida ¢ uma forma de desenvolvimento da totalidade,
incluindo o pensar negativo hegeliano, que, por fim, representa-se na realidade absoluta.*!®

De certo modo, a experiéncia pura a qual Nishida se refere ¢ um movimento que nao
tem significag¢do, pois, no momento em que ha elucubragdes sobre a ocasido ou o objeto, ou
rememoracdo de determinada experiéncia, deixa de ser experiéncia tal como o autor defende.
Na visao de Nishida, uma experiéncia pura ndo tem sentido, uma vez que se define como uma
consciéncia efetiva de coisas tais como sdo0.*'® Entretanto, a consciéncia, para Nishida, ndo é
um conjunto de elementos da mente, mas um sistema unico que evolui com o passar do tempo,
uma vez que se modifica a percepcdo com mais experiéncias e exercicios introspectivos. Na
visao de Machado, ¢ como se “Como resultado de um movimento interior que chega ao ultimo
plano de toda a realidade, a experiéncia pura aparece enquanto o locus da identificacdo total do
nada com o ser”,*!” de modo que a diferenca da consciéncia e o mundo ndo mais se perfaz.

A propria realidade, na visdo de Nishida, € consciéncia ou acessivel apenas por meio de
consciéncia. E a consciéncia da experiéncia pura ou direta ¢, também, uma forma de
consciéncia de si, de elaboracdo existencial e pessoal no sentido de tornar-se mais capaz de
observar e compreender a realidade desprovidas de seus pré-conceitos anteriores. Todavia, isso
ndo significa que a experiéncia pura de uma personalidade existencialmente bem-sucedida
signifique uma moralidade perfeitamente intuitiva, de modo que as experiéncias mais profundas
e edificantes ndo asseguram um agente moral, apenas encaminham-no para tal.*'® E como se,
diferentemente do contexto ocidental, em que experiéncia e metafisica sao coisas distintas e

separadas, pois ndo se concebe o real como algo conectado ao metafisico, uma vez que, apos a

*

Para uma resposta a criticas contemporaneas acerca do conceito de experiéncia pura, em Nishida, cf.

MASANORI, Kumagi. [fi##288] I2DWT : YA FILEERO [E0OMZE] #tHI2% L T] Uber die

Kritik von Prof. Horst Seidl an der “reinen Erfahrung” bei Kitard Nishida. Journal of Human Sciences and

Arts, v. 10, p. 1-36, 2003. Disponivel em: <http://www.lib.tokushima-u.ac.jp/repository/metadata/85526>.

Acesso em: 11 set. 2017.

415 Cf. NODA, Matao. East-West Synthesis in Kitard Nishida. Philosophy East and West, v. 4, n. 4, p. 345-359,
jan. 1955, p. 347.

416 Cf. HEISIG James W.; KASULIS, Thomas P.; MARALDO, John C. (Eds.). Japanese Philosophy: a
sourcebook. Honolulu: University of Hawai’i Press, 2011. p. 647.

47 MACHADO, Roberto Pinheiro. Nothingness and the Work of Art: A Comparative Approach to Existential
Phenomenology and the Ontological Foundation of Aesthetics. Philosophy East and West, v. 58, n. 2, p. 244-
266, apr. 2008. p. 259.

418 JONES, Christopher S. Ethics and Politics in the Early Nishida: Reconsidering “Zen no kenkyt”. . Philosophy

East and West, v. 53, n. 4, p. 514-536, Oct., 2003. Disponivel em: <http://www.jstor.org/stable/1399981>.

Acesso em: 20 fev. 2018. p. 521.
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filosofia moderna europeia, nio h4 transcendente conectado aos elementos da empiria.*'” Ha
uma divisdo tripartite dos /ugares da fenomenologia da experiéncia nishidaniana: a) mundo
abstrato do conhecimento, que se constitui pelo ato de reflexdo de si mesmo; b) o mundo vivido
da acdo; e c) despertar de si mesmo enquanto identidade de si contraditdria.**°

Mesmo quando Nishida repensa seu posicionamento acerca da experiéncia pura, abre-
se para o lugar [%77)T = basho], enquanto universal dialético, em que desenvolve uma visdo
mais hermenéutica de experiéncia que se define em um determinado espaco-tempo, com base
no que o sujeito experiencia, isto €, também a partir das mudangas existenciais proprias deste.
Assim, torna-se liberto e realizado em sua existéncia quem determina-se no lugar do nada
absoluto [#fi*} & DI FT = zettai no basho], que desconsidera os pré-juizos existenciais e
reconhece os pré-conceitos histéricos, sociais, filoséficos etc.*?! O lugar, para Nishida, tem ao
menos trés significados que assumem sentidos variados: mundo material, mundo da vida e
mundo histérico, em que se é por meio da existéncia ou pelo modo de ser.*** Trata-se de
compreender a experiéncia como intui¢do ativa [1T73H)E# = koiteki chokkan], ndo mais
receptiva e passiva, mas atuante e pratica.**> A cada nova autodeterminagdo de si e das coisas
por meio de novas experiéncias no mundo, o sujeito torna-se mais consciente de si mesmo —
como na proposta hegeliana® —, o que abre sua percepgao para consigo mesmo € para com o
mundo.*?* Nos tltimos anos de producio intelectual e filoséfica de Nishida, o autor trata a vida,
as coisas e a consciéncia de si sdo considerados aspectos de um mesmo mundo historico,

fenomenolodgico, existencial, de modo que as inimeras contradi¢des de diferentes eixos entram

419 Cf. CARR, Brian; MAGALINGAM, Indira (Eds.). Companion Encyclopedia of Asian Philosophy. London;
New York: Routledge, 2005.

420 KOPF, Gereon. Temporality and Personal Identity in the Thought of Nishida Kitaro. Philosophy East and
West, v. 52, n. 2, Apr., p. 224-245, 2002. Disponivel em: <http://www.jstor.org/stable/1399967>. Acesso em:
20 fev. 2018. p. 233.

421 NISHIDA, Kitard. L’autodétermination du maintenant éternel. Laval théologique et philosophique, v. 64, n.
2, p. 245-276, 2008a. Disponivel em: <http://id.erudit.org/iderudit/019498ar>. Acesso em: 20 fev. 2018.

422 Cf. RAUD, Rein. ‘Place’ and ‘Being-Time’: Spatiotemporal Concepts in the Thought of Nishida Kitard and
Dogen Kigen. Philosophy East and West, v. 54, n. 1, p. 29-51, jan., 2004. Disponivel em:
<http://www.jstor.org/stable/1399861>. Acesso em 13 set. 2017. p. 35.

423 Cf. TAKEUCHLI, Yoshitomo. Nishida tetsugaku no koitechi chokkan. Tokyo: Nosan Gyoson Bunka Kyokai,

1999.

Para mais conteudo acerca da marca hegeliana no pensamento da Escola de Kyoto, especialmente sobre a

influéncia no pensamento de Nishida e Tanabe, cf. SUARES, Peter. The Kyoto School’s Takeover of Hegel:

Nishida, Nishitani, and Tanabe Remake the Philosophy of Spirit. New York: Lexington Books, 1990.

424 Cf. NISHIDA, Kitard. An Inquiry into the Good. Translated by Masao Abe and Christopher Ives. New Haven;
London: Yale University Press, 1990; . Place and dialectic: two essays by Kitard Nishida. Translated
by John W. M. Krummel and Shigenori Nagamoto. Oxford: Oxford University Press, 2012.
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em conflito e resolvem-se a caminho de uma unidade de sujeito e objeto — isto ¢, aquilo que €
conhecido e o sujeito que conhece.*?

Ao propor que a intui¢do ativa ¢ um modo de conhecer ao tornar-se, Nishida nao propde
necessariamente uma adequacao do ser a realidade, as coisas; ndo se trata de uma sintonia do
sujeito para com o objeto.*?® Entretanto, Nishida fala de conceitos oposicionais, tal como no
caso da nadidade absoluta, ou seja, o carater de uma identidade de si [absolutamente]
contraditéria [ J& 1) B C.[A] = mujunteki jikodditsu], uma vez que a existéncia ¢ uma
contradi¢do que se encontra em meio vida e morte, bom e mau, si mesmo e outros.*?’ Alids, um
dos conceitos utilizados por Nishida ¢ o de subjetividade, uma vez que “Nishida [...]
frequentemente evoca o termo subjetividade (Z= A4 = shutaisei) no sentido de determinagio,
acdo autodeterminante [...]”,**® que ocorre individualmente, por meio de acdes e interagdes
individuais. A no¢ao de negatividade ¢ muito comum no perfil de pensamento de matiz oriental,
uma vez que, imbuido de elementos do budismo japonés, o nada ou a nadidade nao significa
essencialmente o ndo ser, mas, entre outras coisas, o ser livre de egocentricidade, ser
desprovido de caracteristicas a serem depuradas por conta de uma pratica de autoexame
existencial e filosofico.*”” A experiéncia de chegar ao nada significa, dito de outra forma, tentar
chegar a maior simplicidade possivel, ao ponto de vista ordinario, mundano, mais proximo as
coisas — tal como propde o taoismo repaginado por Nishida, em que € interessante ser inutil e
desinteressante justamente pelo fato de a grandeza estar em ser desprovido de tais méritos.**°

Trata-se de um processo dialético que, assim como no caso de Hegel, envolve a negagao
de posicdes contrarias — mesmo que estas sejam referentes as vontades e aos modos de ser de
determinado sujeito. A relacdo com Hegel ¢ explicita desde o inicio dos primeiros escritos de

Nishida, especialmente no que se refere ao conceito de experiéncia, que trata também da

dimensao do julgamento [l = handan] enquanto forma de diferencia¢do de si mesmo de um

425 Cf. HEISIG, James W. Nothingness and Desire: An East-West Philosophical Antiphony. Honolulu: University
of Hawai’i Press, 2013.

426 Cf. NISHIDA, Kitard. L’intuition agissante. Laval théologique et philosophique, v. 64, n. 2, p. 277-293,
2008b. Disponivel em: <http://id.erudit.org/iderudit/019499ar>. Acesso em: 20 fev. 2018.

47 Cf. CARR, Brian; MAGALINGAM, Indira (Eds.). Companion Encyclopedia of Asian Philosophy. London;
New York: Routledge, 2005.

428 MARALDO, John C. The War Over the Kyoto School. Monumenta Nipponica, v. 61, n. 3, p. 375-406, 2006.
Disponivel em: <http://www.jstor.org/stable/25066448>. Acesso em: 11 set. 2017.p. 390.

429 Cf. NODA, Matao. East-West Synthesis in Kitaro Nishida. Philosophy East and West, v. 4, n. 4, p. 345-359,
jan. 1955. p. 350.

430 Cf. ODIN, Steven. Illuminations of the Quotidian in Nishida, Chan/Zen Buddhism, and Sino-Japanese
Philosophy. Journal of Chinese Philosophy, v. 40, p. 135-145, 2013. Disponivel em:
<http://dx.doi.org/10.1111/1540-6253.12081 >. Acesso em: 20 fev. 2018.
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todo pré-judicativo. **' Entretanto, vale ressaltar que mesmo reconhecendo a capacidade
hegeliana em formar uma espécie de /ldgica do concreto, Nishida critica o fato de esta ndo ser
uma filosofia completamente concreta, uma vez que a dialética — em japonés, [FFRLEVE =
benshoho] — hegeliana permite a possibilidade da dialética marxiana, isto é, a dialética que
Marx prop0s e que colocou a logica dialética de Hegel do avesso, permitindo a desalocac¢do do
sujeito gramatical, que nao permite, desde Aristoteles, que se transforme o sujeito em
predicado.**? Ainda assim, Nishida concorda com a interpretagio marxiana de Hegel no sentido
de promover der Konkrete Begriff, a saber, o conceito concreto, mas com a orientacao que passa
da orientagdo puramente conceitual para uma orientagio materialista e pratica.** O foco de
Nishida ¢ tornar a lo6gica dialética hegeliana que leve, assim como em Marx, a uma metafisica
do eu agente [ff) < H C. = hataraku jiko],** um eu que trabalha sobre si mesmo, exercita-se
espiritualmente.

O proprio aspecto de autoabnegacao e negacao de si mesmo € uma forma de ndo apenas
compreender melhor a si mesmo e, nesse interim, a realidade circundante, em uma espécie de
circulo hermenéutico, como quer Gadamer.*** Trata-se de um processo de abertura a outras
culturas e a participagdo no mundo histérico, uma vez que quando ndo ha uma postura de
autonegacao, portanto, de autocontrole — seja individual ou social/institucional —, a vontade
facilmente sobrepde-se e tenta negar o outro, o diferente, tornando-se intolerante e autoritaria.
Ao mesmo tempo em que ¢ a vontade, o impeto que faz com que o sujeito busque mudanca e
negue-se a si mesmo na perspectiva de um desenvolvimento de si mesmo, também pode ser
responsavel por negar o diferente, negando a alteridade. Ainda na esteira de Gadamer, podemos

conjecturar a ponte entre a experiéncia que também pode ser da arte [3E7i = bijutsu], em

41 Cf. KRUMMEL, John W. M. Nishida Kitard’s Chiasmatic Chorology: Place of Dialectic, Dialectic of Place.
Bloomington; Indianapolis: Indiana University Press, 2015.

432 Cf. SCHULTZ, Lucy. Nishida Kitard, G.W.F. Hegel, and the Pursuit of the Concrete: A Dialectic of Dialectics.
Philosophy East and West, v. 62, n. 3, p. 319-338, jul. 2012. Disponivel em:
<http://muse.jhu.edu/article/482266>. Acesso em: 11 set. 2017. p. 323.

433 Cf. AXTELL, G. S. Comparative Dialectics: Nishida Kitard’s Logic of Place and Western Dialectical Thought.
Philosophy East and West, v. 41, n. 2, p. 163-184, apr., 1991. Disponivel em:
<http://www.jstor.org/stable/1399768>. Acesso em: 13 set. 2017. p. 166.

434 NISHIDA, Kitaro. Intelligibility and the Philosophy of Nothingness. Trans. by Robert Schnzinger.

Honolulu: East-West Center, 1958.

A proposito, para consulta a termos e em relagdo a tradicdo tradutéria e a influéncia do pensamento

gadameriano na filosofia japonesa, a versdo japonesa de Verdade e Método — além de outros volumes de sua

obra alemid —encontra-se traduzida desde a década de 80. Cf. GADAMER, Hans-Georg. ELH & ik 1 #7%

WOMFEFR - 0D B, Trans. Noritaki Noda (% FH k). Tokyo: Hosei University Press, 1986.

435 Cf. GADAMER, Hans-Georg. Verdade e método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. 3. ed.
Petropolis: Vozes, 1999.
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Nishida, uma vez que se compreende esta como uma experiéncia momentaneamente sem si [
& = muga] — que, por acaso, também significa altruismo, de modo que ha uma apelo ético na
experiéncia do vazio de si mesmo —, de unido entre sujeito e objeto de arte,
fenomenologicamente desprovido de considera¢des prévias acerca do objeto.**®

Outra ponte conceitual claramente tragada de Nishida para Hegel mostra-se na
compreensao do proprio termo conceito [Begriff], uma vez que a propria abertura espontanea
de si naquilo que chama experiéncia pura coaduna-se a ideia hegeliana de um desenvolvimento
do conceito concreto, o todo concreto, que corresponde a elevacao da realidade ao conceito de
forma absoluta. Outra ponte conceitual encontra-se no uso dos termos classicos da PAG, como
0 em si, para si € em si e para si ao explicitar a ordem da absoluteza da diferenciagao de si e da
confrontagdo de si que desemboca no esclarecimento de si, que, por sua vez, corresponde ao
todo origindario — se quisermos uma linguagem mais heideggeriana do que hegeliana.
Obviamente, outro conceito-chave é o de espirito [f&f# = seishin], que significa e d4 sentido a
nocao de universalidade que comporta distintas contradigoes, como uma forma de explicar o
espirito pleno de experiéncias e capaz de conter infinitas oposi¢des.*’

Ao tratar da experiéncia do sujeito que busca compreensao de si mesmo para modificar-
se, para transformar seu modo de ser, Nishida trata da dimensao da efetividade da experiéncia
espiritual [ /L>FERIFEER = shinrei-teki keiken], de modo que o espirito é a base da consciéncia.
Podemos compreender, aqui, outra ponte conceitual entre Hegel e Nishida, no sentido de que ¢
possivel afirmar, com serenidade, que a experiéncia do absoluto, do ponto de vista dialético-
existencial hegeliano, presente na PhG, presentifica-se na experiéncia mistica proposta como
grau mais elevado de experiéncia humana e de desenvolvimento intuitivo.” Nesse aspecto, no
que diz respeito a verdade obtida por meio da experiéncia espiritual, isto €, a experiéncia que
se desloca na subjetividade e mostra-se no processo de desenvolvimento do espirito, podemos

afirmar que ela s6 nos ¢ reservada, por meio de exercicios de autoconscientizagdo, na condigao

436 ODIN, Steve. An Explanation of Beauty. Nishida Kitard’s Bi no Setsumei. Monumenta Nipponica, v. 42, n.
2, p. 211-217, Summer, 1987. Disponivel em: <http://www jstor.org/stable/2384952>. Acesso em: 20 fev.
2018. p. 213.

437 Cf. KRUMMEL, John W. M. Nishida Kitard’s Chiasmatic Chorology: Place of Dialectic, Dialectic of Place.

Bloomington; Indianapolis: Indiana University Press, 2015.

Tais experiéncias de negatividade de si mesmo e de busca por uma elevacdo intelectual e, consequentemente,

existencial e filosofica, também encontram-se na tradi¢ao chinesa, especialmente no que se refere ao conceito

da dualidade comparativa e em constante mutacdo, a saber, yin e yang, que, de certa forma, corresponde ao
ser/ndo ser ocidental. Cf. KOHN, Livia. Early Chinese Mysticism: Philosophy and Soteriology in the Taoist

Tradition. Princeton: Princeton University Press, 1992.
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de um temor diante da imensiddo do mundo e de nossa pequenez frente nossa finitude.*® A
propdsito da finitude, Nishida afirma que todo ser vivo estd em constante mudanca,
transformagdo — heidegerianamente, encaminhando-se enquanto ser-para-o-fim [Sein zum
Ende],**® ndo necessariamente a morte [ Tod] —, uma vez que “Algo que nio sabe de sua propria
morte ndo possui um si”,*? pois ndo é capaz de pensar e reconstruir-se a partir e na condi¢do
de existente conscio. A experiéncia de morte, tal como explicitada em nossa interpretacao da
proposta socratico-platonica, € uma morte simbolica que denota uma descontinuidade no modo
de vida empreendido até entdo, nos moldes aos quais a identidade atual estava arraigada.**!
Portanto, podemos comentar acerca da nogao de intui¢do ativa de Nishida, entendendo
que o autor defende que a intuigdo leva a reflexao, que, consequentemente, pode servir como
contetido intuido para novas reflexdes.**> Assim, a nogio de despertar de si ou consciéncia de
si — assim como na proposta hegeliana de processo dialético infindavel e sempre capaz de
novas alteracdes no sujeito que se percebe em sua limitacao existencial, cognitiva e espiritual
— acaba por unificar dois momentos, a saber, a intui¢do e a reflexdo, que correspondem a
experiéncia e a reflexdo, em um movimento que abrange a realizagdo, o conhecimento e

o cuidado de si mesmo. De acordo com a perspectiva existencialista de Nishida, hé, inclusive,

um paralelo com Sartre,

Considerando que, para Sartre, a morte ¢ “aquilo que, a principio, remove todo
significado da vida”, para Nishida, apenas ao confrontar a “morte eterna” do
si mesmo alguém pode tornar-se um individuo autenticamente consciente de
si. Por meio da consciéncia de si da “morte eterna” ou nadidade de si, pode-
se realizar realmente a singularidade da propria existéncia.**

4% LEONARDI, Andrea. Mysticism and The Notion of God in Nishida’s Philosophy of Religion. Philosophy East
and West, v. 64, n. 2, p. 449-472, apr. 2014. Disponivel em: <https://muse.jhu.edu/article/542415>. Acesso
em: 11 set. 2017. 461.

4% HEIDEGGER, Martin. Gesamtausgabe: [. Abteilung: Verdffentlichte Schriften 1914-1970 — Band 2, Sein
und Zeit. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1927. [GA4 I, § 48].

40 NISHIDA, Kitard. Religious Consciousness and the Logic of the Prajnaparamita Sutra from the Logic of Place
and a Religious World-View [trans. by David A. Dilworth]. Monumenta Nipponica, v. 25, n. 1/2, p. 203-216,
1970. Disponivel em: <http://www.jstor.org/stable/2383746>. Acesso em: 12 set. 2017. p. 11.

#1 TANABE, Hajime; DILWORTH, David; SATO, Taira. The Logic of The Species as Dialectics. Monumenta
Nipponica, v. 24, n. 3, p. 273-288, 1969. Disponivel em: <http://www.jstor.org/stable/2383635>. Acesso em:
20 fev. 2018. p. 282.

42 Cf. NISHIDA, Kitard. An Inquiry into the Good. Translated by Masao Abe and Christopher Ives. New Haven;
London: Yale University Press, 1990.

443 ELWOOD, Brian D. The Problem of the Self in the Later Nishida and in Sartre. Philosophy East and West,
v. 44, n. 2, p. 303-316, apr. 1994. Disponivel em: <http://www.jstor.org/stable/1399596>. Acesso em: 12 set.
2017. p. 305.
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Na perspectiva da filosofia de Nishida, a experiéncia em direcao ao nada nao significa,
tal como na tradigdo aristotélico-ocidental, ndo ser. Diferentemente disso, a experiéncia do/no
nada ¢ um momento de absten¢do, de negagdo de si mesmo, de constatacdo da contradicao
existencial que se ¢ — tal como nas perspectivas socratico-platonica ¢ hegeliana abordadas,
respectivamente, nos capitulos dois e trés desta tese —, pois, no momento em que se fecha e se
nega o proprio universo, o ego também ¢ subsumido, retomando pensamento e agao com foco
no [re]conhecimento, no cuidado e na pratica de si mesmo, reformulando o préprio modo de

vida.*#

4.2.2.2 A filosofia metanoética de Tanabe: transformacao existencial como principio e fim

Dando seguimento a discussao acerca da filosofia japonesa, com especial foco a Escola
de Kyoto e sua figura principal, Kitaro Nishida, nesta ultima se¢@o acerca do tema, abordaremos
um de seus membros influenciados por sua filosofia, que, por acaso, também constituira-se
como um de seus mais ferrenhos criticos coetaneos. Hajime Tanabe foi o sucessor de Nishida
na funcdo de chefe de departamento de Filosofia da Universidade de Kyoto, tendo sido
orientado por Nishida em seus estudos académicos. Entretanto, em um dado momento,
especialmente a partir dos anos 1930 — apos ter passado dois anos (1922-1924) estudando na
Alemanha, sob orientacdo de Husserl e em contato com o jovem Heidegger* —, inicia sua
segunda navegacado, isto é, seu modus philosophandi aftasta-se, gradativamente, do constructo
filoséfico de Nishida.**

Um dos principais pontos da Filosofia de Tanabe diz respeito a sua producao filoséfica
acerca do conceito de mudan¢a existencial/racional-emocional [petdvola = metanoia], que
muito se assemelha com o tema geral proposto em nossa tese, pois aborda aspectos da mudanga
existencial por meio do exercicio e da pratica filosofica. Adicionalmente, o tema coaduna-se a

proposta nishidaniana, de exercer a Filosofia com base na experiéncia de cada sujeito com

444 WALDENFELS, Hans. Absolute Nothingness. Preliminary Considerations on a Central Notion in the
Philosophy of Nishida Kitard and the Kyoto School. Monumenta Nipponica, v. 21, n. 3/4, p. 354-391, 1996.
Disponivel em: < http://www.jstor.org/stable/2383379>. Acesso em: 20 fev. 2018. p. 368.

Ha intimeras discussdes acerca do posicionamento de Tanabe com relagdo a Heidegger, em especial no que se
refere ao fator sociopolitico durante e apds a Segunda Grande Guerra. Entretanto, vale ressaltar que um dos
primeiros leitores do discurso de posse da reitoria da Universidade de Friburgo, enaltecendo as movimentagdes
politicas do momento, foi o proprio Tanabe, que também contribuir como um dos maiores criticos ao periodo
em que Heidegger esteve trabalhando para o regime nazista e posteriormente. Cf. WILLIAMS, David.
Defending Japan’s Pacific War: The Kyoto School philosophers and post-White power. London; New York:
Routledge, 2004.

5 JP, p. 670.
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relacdo a esta e o tipo de transformacgdo ético-existencial em cada um destes. Novamente,
percebe-se, aqui, o retorno a proposta abordada ja no primeiro capitulo, a saber, da filosofia
como exercicio de morte como ponto de partida socratico-platonico de conhecer-se para cuidar-
se e mudar-se a si mesmo, assim como o processo de transmuta¢do da consciéncia descrito no
movimento da PhG, no segundo capitulo desta tese.

Outro grande tema para a proposta filosofica de Tanabe ¢ a logica da espécie, que
contrasta os conceitos de individuo [{ifl = ko], espécie [F& = shu] e género [$8 = rui].**¢ O
grande gancho conceitual para se compreender a discussdo em questdo € perceber que apesar
de se compreender, aqui, o individuo como oposto a espécie, ambos sao complementares e estao
coimplicados. Espécie, de acordo com a proposta tanabiana, significa um grupo étnico/cultural,
que difere, portanto, ao individuo (singular) e aos humanos enquanto grupo de seres
semelhantes (universal).” Isso ocorre pelo simples fato de que a medida que os individuos
resistem ao controle do grupo étnico ao qual pertencem, por assim dizer, tentando negar a
espécie, também so6 existem em uma sociedade enquanto substrato desta, sendo mediado por
ela.**” A critica a Nishida, nesse contexto, centra-se em uma andlise linguistico-conceitual, uma
vez que Tanabe interpreta que quando Nishida trata do lugar da nadidade, tal categoria estaria
provendo o individuo de fundamento filosofico. Basicamente, enquanto Nishida defende, em
suas criticas a Tanabe, que o individuo molda e forma novas espécies, Tanabe argumenta que
a espécie — ou seja, determinado grupo étnico/cultural — sempre define os individuos.

Retomando a no¢do de mudanga existencial/racional-emocional [petévolo = metdnoia]
— literalmente, uma mudanca de inteligéncia/compreensdo [petovonoic = metanoesis] —, que
também pode ser traduzida como transformagdo do modo de ser, percebe-se que a proposta de

Tanabe tem uma influéncia nietzschiana, no sentido de que trata da superagdo ética e virtuosa

46 SUGIMOTO, Koichi. Tanabe’s Hajime Logic of Species and the Philosophy of Nishida Kitard. In: DAVIS,
Bret W. Dialogue and Appropriation: The Kyoto School as Cross-Cultural Philosophy. In: DAVIS, Bret W.;
SCHROEDER, Brian; WIRTH, Jason M. Japanese and Continental Philosophy: Conversations with the
Kyoto School. Bloomington; Indianapolis: Indiana University Press, 2011. p. 53.

Apesar de haver inumeras interpretagdes acerca do [ndo] posicionamento de Tanabe sobre o nacionalismo
durante a Segunda Grande Guerra, sua possibilidade de critica é deveras contumaz apos a rendigdo japonesa.
Além disso, vale ressaltar que a ideia de superioridade racial/étnica é totalmente rechagada pelo autor, visto
que sua proposta ndo era politica, mas tedrica ¢ ligava-se ao exercicio existencial e espiritual do sujeito com
relagdo a consciéncia de si mesmo ¢ a possibilidade de transformar-se, considerando a racionalidade como
capacidade intelectiva humana submissa a moralidade, portanto, com um viés ético. Cf. HEISIG, James W.
Tanabe’s Logic of the Specific and the Spirit of Nationalism. In: HEISIG, James W.; MARALDO, John C.
(Eds.). Rude Awakenings: Zen, the Kyoto School, & the Question of Nationalism. Honolulu: University of
Hawai’i Press, 1995. p. 269.

7T TANABE, Hajime. The Logic of Species as Dialectics. Monumenta Nipponica, v. 24, n. 3, p. 273-288, 1969.

Disponivel em: <http://www.jstor.org/stable/2383635 .>. Acesso em: 20 fev. 2018.
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de si mesmo. Entretanto, um aspecto que difere ambas as propostas filoséficas € que enquanto
a visdo nietzschiana propde uma mudanca de si para si mesmo, o mote tanabiano considera
uma transformacio de si para outrem, com vistas a uma filosofia da alteridade.**

Considerada a obra-prima de Tanabe, Filosofia enquanto metanoética [BEMFEiE & L T
D% = zangedo to shite no tetsugaku], parte da reflexdo acerca da postura do sujeito com
relagdo aos fatos historicos decorrentes das guerras, marcadas pela violéncia e a violagao de
direitos humanos. Em outras palavras, o livro situa-se a partir da participagdo do Japao na
Segunda Grande Guerra e o sentimento de responsabilidade que Tanabe sente em relagdo a isso;
como arrepender-se e transformar-se a partir dessa experiéncia? ** Ressituando nossa
problematica desenvolvida nos capitulos anteriores, de que a filosofia pode ser considerada uma
espécie de exercicio de morte metaforico-existencial, podemos afirmar que ao propor-se a
mudanga de si mesmo, progredimos ao regredirmos; quando se estd envolvido na mudanga,
ndo ha mudanca.*°

De acordo com Tanabe, ha dois aspectos nesse momento de metanoética: a) um negativo,
que se refere ao fato de alguém que se arrepende das inconsisténcias existenciais; € b) um
positivo, que € justamente o aspecto da transformacgdo de si mesmo em algo melhor. Nas
palavras do autor, “Este aspecto afirmativo de zange, enquanto oposto ao seu aspecto negativo,
¢ uma conversao (transformagdo). Portanto, o termo ‘metanoia’ (petévouwa) pode [...] implicar
tanto conversao quanto alrrepe:ndimento”.451 Assim, 0 momento negativo ¢ o0 momento que
convencionamos chamar, aqui, de experiéncia de morte, que denota uma negagao de si mesmo,
de seu modo de ser até o presente momento, enquanto que o aspecto positivo ¢ a transformagao
de si mesmo, do despertar de si mesmo tendo em vista um modo de ser melhor.**?

O ponto de partida de Tanabe, no que diz respeito a sua filosofia metanoética, ¢ repensar
a filosofia a partir do ponto de vista ético, existencial e pratico em um ambiente de pos-guerra.
De certa forma, a proposta tanabiana ¢ similar ao que propomos no primeiro e segundo capitulos,

a saber, a) a filosofia enquanto exercicio de morte metaforico em Platdo e b) a filosofia enquanto

448 SCHROEDER, Brian. Other-Power and Absolute Passivity in Tanabe and Levinas. In: DAVIS, Bret W.
Dialogue and Appropriation: The Kyoto School as Cross-Cultural Philosophy. In: DAVIS, Bret W.;
SCHROEDER, Brian; WIRTH, Jason M. Japanese and Continental Philosophy: Conversations with the
Kyoto School. Bloomington; Indianapolis: Indiana University Press, 2011. p. 195.

49 Cf. VILLACORTA, Jonathan Ray. Metanoia as a Response to Philosophy’s Death: From Injustice to
Conversion. Kritike, V. 5, n. 1, p. 62-69, June 2011. Disponivel em:
<http://www.kritike.org/journal/issue_9/villacorta_june2011.pdf>. Acesso em: 20 fev. 2018.

40 NISHITANI, Keiji. On Buddhism. New York: State University of New York Press, 2006. p. 135.

1 PM, p. 6.

452 ODIN, Steve. Odin on Tanabe. Japanese Journal of Religious Studies, v. 14, n. 4, p. 337-343, 1987. Disponivel
em: <http://www.jstor.org/stable/30233999>. Acesso em: 20 fev. 2018. p. 338.
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exercicio de movimento autotransformativo da consciéncia, uma vez que percebe a necessidade
de repensar o posicionamento e a intencionalidade de seu filosofar. Nossa perspectiva, aqui, ¢
justamente retomar o propoésito insito ao processo do filosofar milenarmente afirmado, de modo
a reconhecer que a Filosofia deve ser exercitada no cotidiano, sendo uma experiéncia
existencial transformadora, do contrario, resume-se a elucubracdes tedricas que ndo tocam
vidas e, por vezes, criticam [n]a vacuidade.

A proposta de Tanabe ¢ uma forma de antifilosofia, por assim dizer, pois nega a forma
tradicionalmente aceita de fazé-la, conforme também tentamos subverter nas interpretagdes
propostas nos capitulos anteriores desta tese. Trata-se de uma filosofia que ndao é filosofia
porque “[...] por um lado, surgiu dos vestigios de uma filosofia que eu havia desesperadamente
afastado e, por outro lado, mantém o propoésito de funcionar como uma reflexao sobre o que é
definitivo e enquanto autoconsciéncia radical, que sdo objetivos proprios da filosofia”.*** De
certo modo, a filosofia metanoética proposta por Tanabe ¢ uma forma de metodologia
disruptiva, na medida em que incita o sujeito a um ceticismo metodoldgico com relagdo as
proprias raizes da Filosofia. Trata-se de encarar o proprio filosofar como um processo de
transformagdo inacabado de sua propria identidade imperfeita, de modo que, tomando
consciéncia da limitacdo do alcance real e pratico da Filosofia, seja possivel promover uma
experiéncia de morte — ou, se quisermos, analogamente, o filosofar a marteladas, de Nietzsche,
destruindo idolatrias, falsos pretextos, modos ineficazes de se propor a experiéncia filosofica
—, propiciando uma renovacao ciclica de [des]constru¢do metodologica e de applicatio da
Filosofia.

Assim como ja explicitado anteriormente nesta tese, o viés da hermenéutica filosofica
gadameriana abre-se para o reconhecimento dos pré-juizos [Vorturteile], isto €, o modo como
nossa visao de mundo estd coimplicada em nosso processo de compreensdo. Essa vertente
filosofica de Tanabe estd em consonancia com a proposta da hermenéutica filosofica
gadameriana, que, como se sabe, propde um arquétipo de compreensdo que supera a dimensao
da teoria interpretativa tedrica tradicional para se firmar, também, enquanto modo de
compreensdo de si mesmo no mundo e, consequentemente, na qualidade de ser capaz de
compreender-se e dar continuidade ao processo infindo de reconhecimento das imperfeigoes
existenciais ¢ da impermanéncia ética de si mesmo. Isso porque seu impeto segue-se na
tentativa de produzir uma critica absoluta, de modo que “Os sujeitos da critica ndo podem

evitar serem pegos em suas proprias teias e expostos a autocritica”.*>*

3 PM,p. L.
434 PM, p. Ivi.
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De acordo com Heisig, hd um duplo sentido ndo excludente na ideia de metanoética, a
saber, uma mudanga de coragdo e um repensar do proprio pensamento, de modo que as
sementes da metanoética j4 estavam presentes nos trabalhos anteriores de Tanabe — primazia
da consciéncia de si, confianca na abordagem do nada absoluto, a abnegacdo de si mesmo, a
necessidade de por a razdo a servigo da moralidade.*>> Aqui, eis a critica que Tanabe deposita
nas tradi¢des kantiana e hegeliana — intelectual e filosoficamente por ele herdadas desde muito
cedo em seus estudos —, regidas pela primazia da razdo transcendente/absoluta como algo
autonomamente capaz de levar o sujeito a um estado de desenvolvimento moral superior.*>

A ideia de Tanabe ¢ desenvolver uma critica absoluta também no que diz respeito a
propria racionalidade, que, como ja afirmamos, ndo ¢ suficiente para transformar o modo de ser
de um sujeito, destoando das propostas filosoficas kantiana e hegeliana. Trata-se de um modo
de filosofar que ndo mais se baseia apenas em sua propria tomada de consciéncia e em sua
poténcia em si [ I = jiriki-teki], mas em uma poténcia no outro [ff1 7117) = tariki-teki],*’
estruturando-se, assim, por um viés da alteridade, da relacdao e necessidade do outro e da boa
vida em coletividade para o pleno desenvolvimento de si mesmo, da propria consciéncia de si
que se identifica também em outrem.

De certo modo, a perspectiva tanabiana com relacao ao seu modus philosophandi refere-
se também como uma critica aos moldes do filosofar nishidaniano. Trata-se, pois, de uma
tentativa de discernir melhor o estopim da experiéncia filosofica — transformador de si mesmo,
da consciéncia, da existéncia —, da experiéncia religiosa, sem que, para isso, haja necessidade
de uma primazia excludente da razao. Assim, com base no shin budismo, diferentemente do zen
budismo, a Tanabe defende que “[...] consciéncia de si ndo seria mais uma tarefa de um si
mesmo que se cultiva por meio da intui¢do ativa [...], mas a tarefa de desprender-se de si diante
do poder da nadidade absoluta [...]”.4*

A proposta do exercicio tanabiano também ¢ uma forma de exercicio que nao se

restringe a dimensdo racional, mas estende-se aos parametros espiritual e fisico, pois também

455 HEISIG, James W. Philosophers of Nothingness: An Essay on the Kyoto School. Honolulu: University of
Hawai’i Press, 2001. p. 156.

436 HEISIG, James W. Philosophy as Spirituality: The Way of Kyoto School. In: YOSHINORI, Takeuchi et al.
(Eds.). Buddhist Spirituality, Volume 2: Later China, Korea, Japan, and the Modern World. New York:
Crossroad, 1999. p. 380.

47 MUTO, Kazuo. Nothingness-in-Love: The Philosophy of Tanabe Hajime and Christianity. In:
Christianity and the Notion of Nothingness: Contributions to Buddhist-Christian Dialogue from the Kyoto
School. Edited by Martin Repp; Translated by Jan Van Bragt. Leiden: Brill, 2012. p. 189.

458 HEISIG, James W. The Religious Philosophy of the Kyoto School: An Overview. Japanese Journal of
Religious Studies, v. 17, n.1, p. 51-81, 1990. Disponivel em: <https://nirc.nanzan-u.ac.jp/nfile/2417>. Acesso
em: 20 fev. 2018. p. 75.
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leva em consideragdo o impacto da experiéncia de morte filoso6fica no meio social em que o
sujeito estd inserido. Assim como exposto em nossa interpretacao da PhG, no segundo capitulo
da tese, a pratica de conversdo de si mesmo, tal como aponta Tanabe, ¢ um processo de inumeros
e infindos movimentos da consciéncia, porém, diretamente implicado ao tipo de impacto
existencial desse processo. Na visdo de Tanabe, “[...] nenhuma filosofia € possivel sem tal
confissdo [opoloyia] e zange (arrependimento, petévota)”,*? de modo que o significado de
metanoética liga-se a ideia da transcendéncia da filosofia especulativa/contemplativa de
intui¢do intelectual tal e qual é encontrada no ambito do pensamento baseado na racionalidade.
Aqui, pois, erige-se a diferenca do misticismo ¢ da proposta tanabiana, visto que enquanto
aquela baseia-se na razao intuitiva, esta se propoe a partir da a¢do mediada pelo poder do outro.

Em consonancia com a tese hegeliana, que, na PhG, defende que uma vez que
reconhecemos nossa responsabilidade pela responsabilidade das nossas acdes que
inevitavelmente resultam em erros, tal reconhecimento de nossos proprios erros levam nosso
ser a uma espécie de ruina de nosso proprio ser, com essa desconstrucdo proposta pelo
exercicio metanoético, o sujeito por ele implicado submete-se ao julgamento do proprio destino
de si. Assim, o exercicio de zange promove uma espécie de esquecimento de si ou uma
desconfiguragdo-reconfiguragdo de si para que seja possivel seguir um novo modo de ser mais
eticamente organizado, por assim dizer, em dire¢do a morte de si mesmo.*®°

Assim como o processo dialético hegeliano tende ao absoluto, mas ndo se se encerra
neste, a experiéncia de morte proposta tanto pela filosofia de matiz socratico-platonica, tal como
apresentamos no primeiro capitulo desta tese, quanto pelo movimento de zange [H# ] é um
percurso de autorreconhecimento, pois trata-se de um zange-do [HMg15], um caminho do

arrependimento. “Quem realmente realiza o zange continuo precisa render-se a afirmagao de

si, €, mesmo assim, sempre experienciar a poténcia assombrosa pela qual a negagdo ¢

continuamente transformada em afirmag¢i0”,*! como que em um processo espiral infinito.*

459 P, p. 2.

460 PA, p. 4.

41 PM, p. 4.

*Sem querer desviar do assunto, mas para ndo deixar o leitor sem este precioso gancho filosofico, ressaltamos a
importancia conceitual, etimologica e filosofica da nogdo de processo espiral ou circulo espiral. A ideia de um
circulo hermenéutico concéntrico aparece como figura metaforica da propria explicitagdo da hermenéutica
filosofica gadameriana. Resumidamente, a ideia € que a cada encontro de sujeito-objeto e/ou sujeito-sujeito, ha
um rompimento de pré-juizos e horizontes de compreensdes de mundo particulares que sdo apagados e
reescritos sob novos pretextos e consideragdes filosoficas, sociais e existenciais. Além disso, em Platdo,
especialmente na Carta VII, também, quando o préprio Platdo desenvolve uma espécie de hierarquia do
conhecimento, estabelecendo o lugar que o nome, a defini¢do, a imagem, o conhecimento € a coisa em si, usa
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A consciéncia que se transforma em seus inlimeros movimentos, conforme descrito e
proposto na PhG, em Tanabe, almeja uma nadidade absoluta que se caracteriza como o fodo
transcendente [ 4K = choetsuteki zentai], aliado 4 nogdo de ideia hegeliana, o sujeito
do universal absoluto [#i5t 8 D E#l = zettai fuhen no shukan].**? Assim, a metanoética
promovida por Tanabe coaduna-se a ideia de que todo sujeito com ela envolvida precisa abster-
se de seu modo de ser por este nao ser mais qualificado para existir em nome do reconhecimento
forcado por meio da pressao que ¢ se dar conta da propria finitude e a desvalorizacao da propria
existéncia. Ao mesmo tempo, a proposta do que podemos retomar aqui como mudanga da
morada do ser — em clara alusdo a proposta que intitula a presente tese ¢ ¢ demonstrada
pormenorizadamente ao longo do primeiro capitulo — ¢ também afirmativa, pois, a0 mesmo
tempo que nega um tipo de subjetividade, afirma-a por meio de um reconhecimento de um novo
modo de ser-no-mundo mais consciente.

O exercicio metanoético tanabiano ¢ uma forma de negag¢do absoluta de todas as crencas
e todo o modo de ser do sujeito até o presente em que este da-se conta de sua condi¢gdo humana
e, consequentemente, um modo de transformacdo absoluta [ it = zettai tenkan], que é

também uma mediagdo absoluta para um reforno [a si da nadidade absoluta] [iZHFH =

gensd].* Nio se trata apenas de exercicio mental, psicolégico, tedrico-passivo*, mas uma
postura diante da vida, um ponto de ruptura que ndo se restringe ao aspecto da racionalidade
— 0 que representa um passo além de grande parte do exercicio proposto pela PhAG, em que o
foco parece ser muito mais racional, apesar de termos feito desta uma interpretacdo um pouco
diversa. A pratica da conversdo, tal como propde a metanoética de Tanabe, ¢ um exercicio de

reconhecer-se a si mesmo e tomar consciéncia de seu lugar no mundo por conta da relagao

o circulo como metafora daquilo que se aprende e se apaga, como se fosse um circulo desenhado na areia que
se desfaz e refaz novamente a cada nova aprendizagem. Cf. Carta Sétima, 342 a; Cf. GWI, p. 270.

42 TANABE apud TAKEHANA, Yosuke. Absolute Nothingness and Metanoetics: The Logic of Conversion in
Tanabe Hajime. In: HEISIG, James W. Frontiers of Japanese Philosophy vol. 1. Nagoya: Nanzan Institute
for Religion & Culture, 2006. p. 251.

463 PM, p. 158.

*  Apesar de ndo ser explicitamente o tema da se¢do, gostariamos de registrar a afinidade e a importancia de se
tratar do proprio termo feoria pelo viés hermenéutico de Gadamer. Como estamos tratando da impossibilidade
de reconhecer e reduzir o exercicio metanoético a dimensdo meramente teorico-passiva, defendendo que se
trata de uma postura diante do modo de ser-no-mundo, destacamos o carater prdtico da teoria, tal como
explicitado por Gadamer, que resgata o sentido mais amplo do termo [fswpia = thedria], que remete a dimensao
da vita contemplativa, a vida teorética, que implica uma ag¢do pratica, visto que o termo denota a capacidade
de ver ativamente algo ocorrendo ou acompanhar um acontecimento. Trata-se de uma ideia similar ao que se
compreende pelo exercicio cientifico moderno, que busca ativamente respostas com relacdo a temas da
realidade. A contemplagdo prevista pela atitude teorética é um estar ai por completo, de forma plena,
consciente de si e dos outros, como prdxis, € ndo como seu oposto. Cf. GADAMER, GWIV, p. 37-52.
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dialética-dialégica com o outro, portanto além de ndo poder ser reduzida a um aspecto
meramente tedrico-passivo, como simples introspecc¢do, trata-se de um exercicio ético e
existencial que leva em consideracao a relagcdo de alteridade interpessoal.

A quem se destina a metanoética? De acordo com Tanabe (1986, p. 128), “[...] ndo ¢
restrita a santos e sabios, mas ¢ um kdan* no qual a ética e a zange estdo acessiveis a qualquer
um que possua consciéncia”. Tanabe se coloca na posi¢do de um ignorante, semelhante a
postura socratica de quem sabe que nada sabe, ndo se comparando ou se reconhecendo
enquanto sabio e/ou santo.*** A ideia é promover um tipo de exercicio que ndo seja apenas
mental/racional, mas que envolva outros fatores existenciais e que transcenda a percep¢ao
racional ao negar formas de compreensdo que se restringem ao fator estritamente racional —
vemos ai uma complementaridade as filosofias kantiana e hegeliana.*%

E apenas pela poténcia fora de mim ou poténcia no outro que somos capazes de
tomarmos consciéncia de nds mesmos e fazer autocriticas. Desse modo, a ascensao existencial
e filosofica conta necessariamente com o apoio do outro.**® Essa perspectiva ¢ devida muito ao
conceito de historicidade de Heidegger*®” — também j4 explorado em Hegel e, posteriormente,
na continuidade da analitica do Dasein que Gadamer eleva ao status de filosofia hermenéutica
—, uma vez que a “Historia ¢ a transformacdo da contingéncia em liberdade; contingéncia
torna-se a escolha e a decisio do sujeito”.**® A busca por quem tenta conscientizar-se sobre si
mesmo &, pois, o exercicio de morte, tal como ja explicitado anteriormente, visto que se busca
uma constante negacao de si mesmo em direcdo a uma grande morte, que significa o ocaso do
modo inauténtico de ser,um modo de ser e dispor-se no espaco-tempo que nao € relevante e/ou

agradavel.

Kdan é um tipo de aforismo paradoxal sobre o qual se medita, comumente usado nos ensinamentos das tradigdes
budistas. A pratica de meditagdo zen-budista, por exemplo, usa tais praticas como artificio de superagdo da
dependéncia racional para compreensdo do mundo, forcando os praticantes a abrirem-se a percepgao intuitiva.
Cf. NAGATOMO, Shigenori. Janapese Zen Buddhist Philosophy. Stanford Encyclopedia of Philosophy,
2006. Disponivel em: <https://plato.stanford.edu/entries/japanese-zen/#ZenMetKoaPraJusSit>. Acesso em: 20
abr. 2018.

464 WALSH, Dermott. Repentance as a Post-philosophical Stance: Tanabe Hajime and the Road to Reconciliation.
In: CHUNG, C. K. Martin; FREIBERG, Annika (Eds.). Reconciling with the Past: Resources and Obstacles
in a Global Perspective. London; New York: Routledge, 2017. p. 87.

465 Cf. KAZUO, Mutd. Nothingness-in-Love: The Philosophy of Tanabe Hajime and Christianity. In:
Christianity and the Notion of Nothingness: Contributions to Buddhist-Christian Dialogue from the Kyoto
School. Edited by Martin Repp; Translated by Jan Van Bragt. Leiden: Brill, 2012. p. 183-204.

466 PM, p. 28.

467 Cf. GILKEY, Langdon. Tanabe’s Philosophy as Metanoetics: a Review Article. The Journal of Religion, v.
68, n. 3, p. 435-445, 1988. p. 438.

468 PM, p. 66.
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O caminho em dire¢do ao absoluto, diferentemente da proposta hegeliana e mais afim a
perspectiva socratico-platonica, passa pela consciéncia deste ao participar da passagem de
destino a liberdade, estar-jogado A projeto e do arrependimento ao novo modo de ser.*®® O
absoluto, mesmo que momentaneo e passivel de refiguragdo, é conhecido e acessado por meio
do processo de arrependimento/vida nova, rendi¢do/projeto e vida nova/nova agdo.
Resumidamente, podemos dizer que o absoluto ¢ alcangado por meio da media¢do do ser
relativo, finito e a experiéncia de ser este eu no qual o absoluto opera. E preciso perceber-se e
reconhecer-se enquanto sujeito passivel de mudanga e, a partir disso, realizar o exercicio de
morte metaforico, tal como descrito em nosso primeiro capitulo, fazendo uso pratico da razdo
filosofica adquirida com a mudancga de consciéncia por ela propiciada.

Nao se trata de exercicio teorético meramente racional, como no caso da necessidade da
autonomia da razdo kantiana, tampouco no processo dialético tomado convencionalmente na
proposta hegeliana. Tanabe nao utiliza apenas categorias epistemoldgicas, estritamente
racionais, mas também conceitos ético-religiosos, de modo que se trata de uma ligacao
transcendental de morte-ressureicdo, num movimento de transcendéncia de si mesmo.*’® O que
se afirma como pratica metanoética ¢ a negagao e transformagdo de si em um ser-qua-nada, o
aqui e agora da mediagio absoluta em si mesmo.*’! O modo de ser metanoético transpde os
limites da critica absoluta kantiana, de modo que emerge do nucleo da propria filosofia pratica,
visto que o absoluto nada mais ¢ que a nadidade, que, como afirmado anteriormente, significa
transformagdo mais do que negacdo absoluta. A transformagdo exigida pela metanoética
tanabiana ¢ baseada na consciéncia de si da autonomia da razao, mas nao se encerra nisso, pois
o aspecto da racionalidade kantiana ndo supre, tampouco supera, a importancia filosofica
baseada na poténcia de si.

De certa forma, Tanabe chega a afirmar que a metanoética ¢ uma forma de ressureicdao
transracional da razdo, isto ¢, uma forma de transformacdo que segue a logica da morte-
ressurei¢do metaforica — similar ao que propusemos no primeiro capitulo, em nossa

interpretacdo socratico-platonica —, que representa uma reconstrugao da propria Filosofia e

469 Cf. GILKEY, op. cit., p. 439.

470 BURI, Fritz. The Buddha-Christ as the Lord of the True Self: The Religious Philosophy of the Kyoto
School and Christianity. Translated and with an introduction by Harold H. Oliver. Macon: Mercer University
Press, 1997. p. 71.

Y1 PM, p. 19.
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lembra um pouco a proposta existencialista de Kierkegaard®, que também se assentaria nesse
modo de filosofar metanoético.*’? O despertar da consciéncia filosofica de que Tanabe fala ndo
¢ apenas um tipo de realizacdo da vida ou do tipo de vida que se leva, mas uma forma de
rendi¢do a morte absoluta, que, como vimos, significa a disposi¢do de transformar-se enquanto
ser humano, mediante uma poténcia que lhe é externa, um outro. Contudo, apesar de criticar os
pilares da Filosofia, Tanabe ndo é um pessimista que ndo reconhece a tradigao: “[...] a filosofia
fez grandes avangos por conta de sua confianca na razao e autoconfianga do intelecto. No
entanto [...], como a histéria da filosofia claramente mostra, esta longe de ser o caso de que a
autoconfianca da filosofia nunca tenha sido abalada”.*’?

Tanabe afirma que a proposta hegeliana, na PhG, que dé continuidade a critica kantiana,
¢ um produto do que ele chama de critica absoluta, com o tnico defeito de necessitar de uma
exacerbagdo racional inclusive ao final, quando explicita o conhecimento absoluto que ¢
adquirido por meio do exercicio racional. A proposta que Tanabe defende tem relagdo com uma
fé racional, mas ndo como algo baseado na razdao, mas mediado pela razdo, como um modo
de mediagdo dialética negativa, visto que “Uma f€ racional deve ser transracional; deve ser a
negacio da razio”.*’* Isso ndo significa que Tanabe esteja fazendo teologia pura, até porque
compreende a negagdo da razdo ndo como exclusdo da racionalidade, mas como algo que a
nega para transcendé-la. O foco de Tanabe, seguindo as criticas kierkegaardianas a Hegel, ¢
explorar a limitacdo hegeliana ao basear sua dialética exclusivamente na racionalidade e por
considerar que a identidade de si da razdo seria capaz de realizar a sintese das oposi¢des
contraditorias por si mesma, reconciliando-as. Mas Tanabe ndo faz apenas criticas, pois
reconhece que o desenvolvimento da abordagem historica de Hegel € uma grande contribuigao,
pois considera a consciéncia individual no desenvolvimento concreto do espirito na historia.
Além disso, a metanoética tanabiana ¢ amplamente inspirada na fenomenologia hegeliana, uma
vez que ambas sdo criticas absolutas e a restauragdo do espirito em sua universalidade, em
Hegel, da-se por meio de uma espécie de conversao religiosa, dependente de um absoluto
ontoteologico.

Além dos motivos descritos acima, outro fato a ser considerado na critica de Tanabe a

Hegel e na aceitagdo das contribuicdes kierkegaardianas diz respeito ao aspecto de que

5

Como niao ¢ o foco de nossa pesquisa — talvez, sim, para um outro momento —, apenas langamos a ideia
admitida pelo proprio autor, que, inclusive, indica as obras Fragmentos Filosoficos e Post Scriptum Final Ndo
Cientifico como referéncias para tal hipotese.

42 PM, p. 28.

413 PM, p. 32.

474 PM, p. 51.
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enquanto aquele considera sua dialética no principio de identidade de si, do ambos/e, este
revalida-se entendendo a identidade de si das contradigdes absolutas como movidas pela diade
nenhum/nem outro. Trata-se, aqui, de um reconhecimento e um apelo a dialética paradoxal
pratica, que leva em consideracdo aspectos extrarracionais na transformagdo do modo de ser
do sujeito, ndo se limitando a logica dualista, binaria, mas abrindo-se as controvérsias
existenciais.

O aspecto da historicidade anunciado por Hegel, na PhG, aguca nossa argumentagao na
esteira de Tanabe, na medida em que o autor trata da perspectiva histérica hegeliano-
heideggeriana em relagdao a nossa existéncia, de modo que nds, seres humanos filosofantes,
formamos a consciéncia de si mesmos por meio da atividade livre de cada um, visto que nao ¢
possivel haver um ser-jogado que se projeta ao futuro para determinar-se sem um sujeito da
acdo. Para Tanabe, Heidegger “ao definir o passado em termos de ‘ser-jogado’ (Geworfenheit)
e o futuro em termos de ‘projeto’ (Entwurf), Heidegger se baseia inteiramente em uma ontologia
da consciéncia de si”.*”> Assim, a a¢io de cada sujeito que decide transformar-se enquanto ser
humano comprometido com um ganho existencial via filosofia, por assim dizer, deve agir em
consonancia em um processo que une o carater interior, de matiz mais teérico, € o exterior, que
se expressa na pratica existencial. Assim, na medida em que somos seres determinados por algo
que nos € externo, também somos seres determinantes a partir de um elemento de nosso interior,
de modo que toda ac¢do deve ser tomada pela unidade de interioridade-exterioridade no processo
de mudanga da morada de ser que forma a consciéncia de si.

O Dasein®, dentre seus multiplos significados, pode ser compreendido como o ser
humano autoconsciente, capaz de fazer uso da razdo pratica, como queria Kant. O rompimento
com a mera consciéncia de si, no sentido de ndo se restringir a teoria e a interiorizagdo, define-
se pelo horizonte do tempo. O tempo, aqui, ndo € um infinito ruim [schlechte Unendlichkeit],
como diria Hegel, mas no sentido de um indefinido, pois “E, antes, um “projeto langado’ que se
conforma e faz a mediagdo da determinacdo do passado, uma transforma¢ao do determinado

em determinante, e, portanto, deve ser visto como uma abertura a nadidade”.*”°

475 PM, p. 70.

* Apesar de ndo ser o foco, aqui, gostariamos apenas de salientar um importante detalhe, por vezes, atropelado
na historia da Filosofia. Como ja afirmamos anteriormente, Hegel propusera a transi¢do e diferenciacdo
conceitual de ser-ai/existéncia [ Dasein] e ente/aquilo que existe [Daseiendes] antes de Heidegger, e as nogdes
de movimento ¢ mudanga — de ordens substancial, existencial, ética, identitaria etc. — desdobram-se no que
o autor chama de realiza¢do no conhecer que conhece a si mesmo — o absoluto. Trata-se de um estudo a ser
explorado em outro projeto, mas adiantamos que, analiticamente, o conceito aparece nada menos que 433 vezes,
0 que nos leva a crer que a ndo referéncia ao termo como algo desenvolvido por Hegel, ja na PhG, deve-se
muito as tradugdes e a énfase interpretativa que Heidegger dé ao termo.

476 PM, p. 73.
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Tanabe considera que a ontologia existencial heideggeriana mantém-se no ambito da
hermenéutica por ndo se ater a consciéncia de si que se baseia na acdo ou na pratica. Entretanto,
como mostramos no segundo capitulo, isso ndo condiz com a perspectiva e a guinada filosofica
que Gadamer concede a analitica existencial € a hermenéutica da facticidade heideggerianas
— o que ¢ esperado, visto que Gadamer publica Verdade e Método apenas em 1960, dois anos
antes do falecimento de Tanabe. O mesmo movimento que apresentamos tanto na perspectiva
platdnica quanto na perspectiva hegeliana, de que a filosofia seria um exercicio de mudanca da
morada do ser, ¢ apresentado por Tanabe ao interpretar Heidegger e sua heranga nietzschiana,
uma vez que considera que “O despertar da consciéncia da [...] culpa chama-se consciéncia [...]
[de modo que] projecao significa mover-se do mundo mundano da pessoa ordindria (das Man,
o ‘eles’) a liberdade conscienciosa de assumir responsabilidade por si mesmo [die Mensch]”.*"’

A leitura que Tanabe faz da filosofia nietzschiana, que muito influenciara a proposta
heideggeriana, ¢ que ela ndo se constitui enquanto ontologia, mas enquanto filosofia viva da
transformacgdo, inclusive afirmando que a doutrina do super-homem [ Ubermensch] assemelha-
se muito a proposta metanoética. No entanto, vale ressaltar que, por outro lado, Tanabe insiste
que “[...] para Heidegger, Nietzsche e até mesmo Kant, as chamadas independéncia e autonomia
do espirito do norte europeu ndo se aprofundou o bastante no humano para alcangar a negacao
e superagdo de si mesmo”.*’® Assim, apesar do esforco ocidental, o que Tanabe tenta esclarecer
€ que o aspecto pratico, relegado por maioria absoluta dos filosofos ocidentais, deixa a desejar
no que se refere a proposta do filosofar que se propde enquanto exercicio de transformacao
existencial, de morte e renascimento dos valores, do modo de ser-no-mundo e da postura
filosofica acerca da compreensao de si mesmo e dos outros no mundo.

Como jé afirmado anteriormente, a busca, tanto na perspectiva de Nishida quanto na
proposta de Tanabe, liga-se muito mais a ideia de que se trata de uma vontade de nada em
detrimento de uma vontade ao nada, que se relacionaria mais a proposta ocidental convencional
de uma atragdo e um direcionamento ao ser. E por isso que a teoria e a pratica metanoéticas
dizem respeito ao processo de alcancar uma forma de consciéncia superior, um tipo de
despertar que nao ¢ meramente racional, intelectivo, visto que consiste em uma pratica
meditativa e teorética em direcdo a negacao, ao desvanecimento do que se €. O sujeito que se
propoe a transformar seu ser-no-mundo € aquele que € capaz de desmaterializar-se, enquanto
existente, desprovendo-se de todo seu aparato existencial. Como na proposta que apresentamos

no segundo capitulo, acerca dos focos da experiéncia a partir da PhG, trata-se de um processo

477 PM, p. 78.
8 PM, p. 114.
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de transformagdo da consciéncia de quem busca ativamente pelo ciclo dialético-existencial de
vida-morte-vida aqui defendido. Em termos hegelianos, Tanabe afirma que “[...] é por meio do
zange que a transformac¢io autonegadora atualiza-se enquanto an und fiir sich”,*” isto &,
somente pela conversdo de si mesmo, pelo empenho em cultivar-se a si mesmo € por meio de
uma mudanca filosofica radical no modo de ser que se atinge o momento em si e para si de
forma absoluta, tal como propusera Hegel.

O exercicio de morte de que tanto falamos desde o primeiro capitulo nada mais € que a
compreensdo de que ¢ necessario tornar-se consciente da propria morte ndo apenas como
antecipacao de um evento que acontecera, mas reconhecé-la como algo presente. E, de acordo
com Tanabe, “Para que a morte torne-se presente e determine o modo de ser do presente, nao
deve apenas entrar no presente a partir do futuro, mas também determinar o que o presente
importa do passado”,*° o que, em outras palavras, denota aquilo que Gadamer defende como a
consciéncia dos pré-conceitos historicos € de nosso lugar no mundo — sobre o qual ja
dissertamos especificamente no segundo capitulo desta tese e algures. E nessa perspectiva que
a analitica existencial de Heidegger trata do ser-para-a-morte [Sein-zum-Tode] enquanto
consciéncia de si da existéncia humana enquanto poténcia. Obviamente, ndo se trata de suicidio
— assim como deixamos claro no primeiro capitulo, ao tratar do exercicio de morte metaforica
proposto pela interpretacdo que demos aos didlogos platonicos —, visto que “[...] suicidio nao
¢ morte no sentido que representa uma afirmagao parcial da vida [...] Viver na morte, agindo
como alguém que morreu, torna-se o modo de viver verdadeiramente”.*! Trata-se de um
mo|vilmento de ag¢do interior, em que ocorre a transformagao subjetiva enquanto mediagao
entre ser e consciéncia de si, que, dialeticamente, permite que se avalie o0 modo de ser-no-
mundo e, a partir da consciéncia racional, espiritual e existencial, renasca-se mais
vigorosamente.

Dito de outra forma, conforme explicita Tanabe, a metanoesis nao ¢ um modo de ser em
si mesmo, mas “[...] um modo de ser para si que realiza a mediacao entre os opostos ao gera-
los a partir de si mesmos, restaurando-os a unidade no absoluto por meio da transformacao
mutua destes”.**? Portanto, nio se trata de uma mediacdo transformadora exclusivamente
intuitiva, como um modo de ser em si, cuja tendéncia seria sempre de identificacao de si interior.

Por falar em absoluto, este ¢ definido, por Tanabe, diferentemente da perspectiva hegeliana,

419 PM, p. 140-141.
40 A, p. 161.
41 PM, p. 162; 163.
42 M, p. 191.
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como essencialmente nada, pois “Nao pode ser ser, porque ser ¢ relativo ao nada e, portanto,
ndo pode ser ele mesmo absoluto. Apenas o nada pode ser corretamente chamado de absoluto,
porque apenas o nada transcende a relatividade do ser e nada enquanto transformacgdo
absoluta”.*®® Entretanto, o ganho epistemolégico e filoso6fico da proposta de Tanabe é que tal
movimento dialético em dire¢ao a um absoluto nao se destina apenas para sabios e intelectuais
— como na proposta ocidental, que exige iniciados e pouco relaciona-se ao cotidiano das
massas —, pois esse modelo serve de base para clarificagdo dos limites da racionalidade sobre
0s quais a metanoética se debruga e realiza seu desdobramento.

Apesar de ja termos tratado do assunto no inicio do terceiro capitulo, quando abordamos,
grosso modo, aspectos da historia da Filosofia Japonesa, vale ressaltar que Tanabe também
defende sua proposta metanoética enquanto algo oposto a filosofia do culturalismo, visto que
sua proposta alia-se mais ao existencialismo de matiz nietzschiano e heideggeriano, que evoca
uma critica contra a degeneragdo da sociedade burguesa e defende um heroismo do individuo
moralmente livre.*$* Por fim, para fechar o ciclo discursivo, destacamos a postura de Tanabe
ao defender que a relagdo mestre-discipulo deve ser tomada em seu aspecto de equalidade,
considerando-se os discipulos enquanto parceiros de jornada, irmdos, como nos vieses
religiosos, em que se compreende o aprendiz como alguém pertencente a mesma espécie,
portanto, que partilha o mesmo status, a mesma condi¢do. Isso relaciona-se diretamente com o
que defendemos no primeiro capitulo, em que enfatizamos que o que Sécrates queria, de fato,
era insuflar os jovens com seu modo de ser, considerando-os como semelhantes capazes de
aprender com seu exemplo de vida. Eis, aqui, a validade de sua proposta autoritativa, isto &,
ndo de alguém que ¢ autoritario e busca o dominio de outrem, mas a de quem tem condigdes e
abertura para o acolhimento do outro, usando de sua capacidade enquanto poténcia para que o
outro também cresca. A ideia de Tanabe ¢ que a metanoética tenha, por fim, uma motivagdo
ética que encaminhe um modus philosophandi baseado na nogao de solidariedade, promovendo
um reconhecimento cultural de harmonia social como o propdsito humano. > Assim, a
mudanga de si s6 faz sentido e se completa, em seu fator absoluto, quando atinge e contamina,
por assim dizer, o outro, encerrando-se ndo apenas em uma proposta intelectual, mas também

ética e de alteridade.

483 M, p. 257.
44 Cf. PM, p. 262.
455 Cf, PM, p. 281; 284.



155

5 CONSIDERACOES FINAIS

Por que retomar diadlogos de Platdo consagrados e ja interpretados iniimeras vezes? Por
que refletir acerca de conceitos que, supostamente, ndo dizem respeito a nossa realidade
contemporanea? Como relacionar um conceito grego com um correlato hipotético da filosofia
alema do século XIX? Por que aliar o discurso Oriental e Ocidental em uma mesma tese?
Buscando responder a essas e outras indagacdes, a presente tese se articula em uma triade
dialégica platonica para, em seguida, coadunar-se a teoria fenomenologica hegeliana e, por fim,
ampliar horizontes com a tradi¢do Oriental filoséfica contemporanea do Japdo. A seguir,
destacaremos, pois, os principais aspectos de cada um dos capitulos ora desenvolvidos.

No primeiro capitulo, perscrutamos acerca de trés didlogos platonicos, a comecar pela
Apologia. Ao elaborarmos uma nova interpretacdo do didlogo que mais parece um discurso
apologético que retrata a defesa de Socrates em resposta aos seus acusadores, defendemos que
ha uma preocupacao ética. Ao se defender das calunias, ciente do peso das penas, caso sua
acusacao fosse acolhida, Socrates trata de abordar sua fun¢do enquanto fildésofo ateniense, isto
¢, de instigar seus concidaddos a cuidarem de si mesmos, que, em outras palavras, significa
meditar sobre a prdpria vida. Soécrates ndo deseja deixar Atenas como pena alternativa,
tampouco deixar de proferir sua Filosofia, pois acredita ser esta uma missao divina e oracular,
pois, ao ser considerado o mais sabio dentre os atenienses, tenta ilustrar seus conterraneos,
instigando-os a refletirem sobre suas vidas e suas implicagdes sociopoliticas e econdmicas.
Obviamente, Socrates enfatiza a pratica do conhecimento e do cuidado de si com os jovens, por
acreditar que estes poderiam fazer alguma diferenca em um futuro proximo.

Sécrates acreditava que a Filosofia seria capaz de tornar cada um que a pratica melhor.
As acusagdes que recebe de que a) corrompia a juventude, b) ensinava em troca de dinheiro e
c¢) ofendia os deuses do pantedo grego sdo completamente infundadas, mas a acusagdo segue
assim mesmo. O objetivo de Sécrates que destacamos, aqui, € o impeto por destacar a funcao
da Filosofia como a¢do capaz de mudar a vida dos sujeitos envolvidos com ela, de cultivar boas
praticas e ndo temer a morte. Nao ¢ que o filosofo deva ser pessimista com relagdo a propria
vida, mas, sim, que tome as rédeas de sua propria existéncia, mesmo que, para isso, tenha que
deixar morrer suas convicgoes anteriores em nome de uma vida mais digna. A pior vida,
compardvel a morte, seria, pois, uma vida afilosdfica, ndo reflexiva. O exercicio de morte,
representado, aqui, pelo conceito de petoiknoic [metoikesis], o traslado da alma de um lugar a
outro, compreende-se, como mostramos, como uma transformag¢do existencial, um

compromisso ético de quem pratica a Filosofia. Mudar a alma de um lugar ao outro nao
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necessariamente significa dualismo, discurso metafisico, mas, como defendemos, uma
mudancga simbolico-vital, de modo que morrer significa negar dialeticamente o modo de vida
anterior.

No Criton, segunda subse¢do do primeiro capitulo, Socrates aguarda a pena de morte
no carcere. A tese permanece a mesma: que seres humanos sejam capazes de perceber o valor
da Filosofia como uma forma de conversdo de si mesmos. A possibilidade de fuga de Socrates
da prisdo significa um negligenciamento de si, em oposi¢do a sua tese de cultivo de si mesmo.
Socrates representa a coragem de quem opta por viver de acordo com seu discurso; se prega-se
a ética, vive-se de acordo com tal proposta. Viver de acordo com a lei ndo significa, aqui, viver
apenas de acordo com as normas estabelecidas pelo Estado, mas com as leis internas, as leis da
razao, as proprias convicgdes que ndo devem ser traidas ao longo da vida. A opgao filosofico-
existencial de Sdcrates ndo se mostra apenas por seus discursos, mas pelo modo que leva sua
vida. Novamente, aqui, ¢ possivel considerar que, quando Socrates fala da morte como uma
mudanga de morada, trata-se de uma figura de linguagem para expressar, em linguagem
nietzschiana, a transvaloragdo dos valores.

J& no Fédon, que figura a terceira subsecdo deste capitulo, tratamos de elaborar
especificamente como a argumentacao acerca da morte nao necessariamente denota a divisao
do mundo metafisico e o fisico, do destino da alma ap6s a morte e do perecimento do corpo
fisiologico. Quando Socrates se refere a morte, usa discursos que tratam de uma viagem — tal
como no caso do verbo fahren, em Alemao, que, como veremos, tem essa perspectiva —, mas
o foco ¢ abordar uma mudan¢a do modo de vida, uma transformagdo ética. Pensar na morte,
pois, ¢ um exercicio de temperanga, governo de si, reflexdo acerca do modo de vida levado até
entdo, aos moldes de um exame de consciéncia continuo. Ao afirmar que esta indo ao encontro
dos bons homens, no momento de morte, pode-se compreender, pois, que Sécrates se refere ao
fato de tornar-se tdo bom quanto os que admira, visto que seu modo de vida o orgulha tanto
quanto o destes. Ao tratar da morte, na verdade, a argumentagdo socratica defende a boa vida,
a vida moralmente invejavel, de quem filosofa, reflete sobre si mesmo.

O desejo de morte do filosofo, conforme discurso de Socrates, denota, para nos, a
despreocupacgdo por sacrificar-se em nome de uma vida regrada, de retidao, em detrimento de
uma vida prosaica, que objetiva apenas ganhos egoicos. Assim, quando Socrates explicita o
processo de morte ndo aborda exclusivamente a morte somatica, mas a liberagcdo de um em
rela¢do ao outro, o que interpretamos como a mudanga de um modo de ser em relagdo a outro,
isto ¢, uma transforma¢ao de ordem existencial. Preparar-se para a morte nao passa de um

processo de conhecimento e cuidado de si mesmo, de modo a cuidar também do corpo e buscar
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uma vida examinada e saudavel. Sécrates preocupa-se nos trés didlogos, a mostrar que tipo de
vida o filésofo vive, e ndo o tipo de vida que ele recusa. Assim, especificamente no Fédon, o
objetivo ¢ celebrar a vida, ndo uma tendéncia suicida filoséfica. Socrates simboliza, par
excellence, o filosofo que vive seu discurso, que separa necessidades do corpo e da alma, ndo
se atendo a uma vida exclusivamente hedonista ou ascética. Alids, quando Socrates fala da
dificuldade em separar corpo e alma, no fundo, sua preocupacao ¢ epistemologica e ética, pois
estéd se referindo aos tipos de conhecimento empirico € metaempirico — o que se compreende
pelos sentidos e intuitivamente —, além de preocupar-se com a problematica das voli¢des, da
vontade e dos apetites do corpo que inviabilizam a vida filoséfica, que propde viver além dos
ditames naturais.

Sécrates, no Fédon, ainda propde que para perseguir a verdade € necessario — em uma
visdo de hermenéutica filosofica gadameriana — afastar-se de todas as pré-concepgoes,
colocando em diivida toda forma de conhecimento obtida. Purificar a alma e a vida ndo significa
morrer para que 1sso ocorra, mas buscar elementos de uma vida mais virtuosa, mais digna de
ser vivida a cada fase processual da vida. Afastar corpo da alma pode, também, significar a
necessidade de abstrair-se da realidade, separando-se das preocupacdes ordinarias, como em
uma meditacdo profunda que busca anestesiar o sujeito do excesso de informagdes e de
estimulos a que estamos fadados a sofrer, diariamente. Essa perspectiva revela que quem nao
filosofa ndo pratica o exercicio de morte porque nao quer perder o tipo de vida desregrada e
livre; afinal, ser ético e agir moralmente nao ¢ tarefa facil. Por fim, quando Sécrates fala do
desejo de que sua alma se encontre com os deuses e divinize-se, ndo estd necessariamente
falando metafisicamente, mas também de forma metaférica, insistindo na tese de querer que a
Filosofia seja capaz de fazer com que cada sujeito filosofante abra os olhos para a finitude, para
suas limitagdes, e busque ser um sujeito melhor. Morre, pois, quem ndo consegue levar a sério
a tarefa filosofica proposta por Socrates.

No segundo capitulo, fizemos um sobrevoo sobre a Fenomenologia do Espirito (PhG)
de Hegel, a fim de mostrar a peculiaridade presente na relagdo dos conceitos de petoiknoig
[metoikesis] e Erfahrung. O objetivo principal foi o de mostrar a continuidade tematica do tema
da ideia de experiéncia a partir do mote grego, que denotava o traslado da morada do ser, como
uma forma de viagem, com o percurso viajado desenvolvido pela consciéncia na obra hegeliana.
Etimologicamente falando, como ja abordado, fahren significa viajar, de modo que a
experiéncia pode ser compreendida como uma forma de reforno pos-viagem, ou, em linguagem

hegeliana, o movimento de inflexdo de si para si. Juntamente a ocorréncia da experiéncia,
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temos o momento de reflexdo e de incorporagdo desta em termos daquilo em que ela nos afeta
enquanto sujeitos, no que modifica em nossa consciéncia.

Ainda no segundo capitulo, procuramos mostrar como a leitura de Heidegger sobre a
PhG auxiliou na perspectiva que aqui defendemos, a saber, que a obra hegeliana trata, também,
de uma perspectiva ética, de modo que se interpreta a consciéncia como consciéncia do Dasein,
isto €, modo de ser do filosofo. Assim, pensar dialeticamente acerca da vida e dos diferentes
momentos presentes no movimento da consciéncia humana € pensar em formas de exercitar-se
em relacdo a morte, enquanto negagdo de nés mesmos, cujo fim é uma suprassungao da propria
vida. Similarmente a proposta platonica, o que Hegel propde, na PG, ¢ uma forma de alienagao
de si mesmo que retorna a si mesmo, um movimento de constantes negacdes, de reiteradas
mortes, por assim dizer, que consiste em uma sintese absoluta, representando, aqui, ndo apenas
a consciéncia absoluta, mas como modo de vida absoluto, mais virtuoso e examinado possivel.

A etapa subsequente do segundo capitulo da tese contaram com a interpretacao da PhG
por Gadamer, que se concentra na dialética hegeliana e na relagdo deste com os gregos — o
que ¢ de suma importancia para a presente tese. Na proposta de leitura e no exercicio
hermenéutico proposto por Gadamer, a experiéncia ¢ defendida como um reviajar ontico e
existencial, isto ¢, uma forma de mudanca da morada do ser, como defendido nesta tese.
Apresentamos, aqui, a forma como Gadamer corrobora nossa proposta e valida a nogao de que
a dialética hegeliana ¢ um modo de desdobramento continuo de si mesmo, um modo de
reconhecer-se a si mesmo nesse movimento dialético continuo da alma que se modifica. Assim,
enfatizamos como Gadamer mostra que cada sujeito que se propoe a modificar-se a si mesmo,
por meio da experiéncia e do exercicio filosoéficos, assume um compromisso de mudanga de
consciéncia, assumindo o percurso da fenomenologia proposta por Hegel na PhG.

Por fim, no terceiro capitulo da presente tese, como ja langado na introducao inicial,
retratamos como ¢ possivel abordar a filosofia como [transformagdo do] modo de vida na
contemporaneidade. Partindo da problematica elaborada na dissertacdo, em que abordamos a
hipotese promovida por P. Hadot e M. Foucault, de que a Filosofia, na Antiguidade, consistia
de exercicios espirituais € praticas da vida filosofica, buscamos mostrar que ha uma tradicao
contemporanea que propde, dentre outras teses, a nocdo de que a Filosofia ¢ um tipo de
petavoelv [metanoein], isto ¢, um tipo de conversdo existencial. Para tanto, nosso ponto de
partida se d4& em dois autores, a saber, Kitard Nishida e Hajime Tanabe, sobre os quais
destacamos conceitos que corroboram a presente tese.

Para Nishida, fundador do que, posteriormente, ficou conhecido como Escola de Kyoto,

o conceito de experiéncia € carissimo, e, em uma de suas formulagdes, contempla em cheio
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nossa fundamentacdo tedrica na tese, a saber, quando defende que o conceito explicita a
formagdo da subjetividade. A experiéncia tem tanto valor para Nishida que ¢ tratada como algo
que antecede a individualidade, visto que o ser humano existe por conta da possibilidade de
poder experienciar. Assim como em Hegel o foco era a experiéncia absoluta, para Nishida, a
proposta gira em torno da experiéncia pura, que se define enquanto capacidade de reconhecer
a si mesmo e a realidade além dos pré-juizos sobre estes, como em um exercicio de morte, em
que, hermeneuticamente, propde-se a revisar a mundivisdo acerca de si mesmo ¢ do mundo.
Assim, a negagdo de si mesmo, em busca de uma nova forma de afirmagao mais virtuosa, ¢ um
modo de tornar-se mais consciente do proprio modo de ser mais auténtico.

Tanabe, que, por sua vez, fora pupilo de Nishida, defende que o fazer filosofico deve
ocorrer, necessariamente, como uma espécie de conversdo existencial. A peTOVONGCIg
[metand@sis] proposta como mote de Tanabe ¢ uma forma de transformag@o no modo de ser de
quem se propoe ao filosofar. Em uma dupla compreensao acerca da conversdo, Tanabe afirma
que ha o aspecto negativo, de quem se arrepende de suas inconsisténcias existenciais, € 0
positivo, de quem consegue reavaliar seus valores e transformar-se enquanto sujeito. A
verdadeira filosofia, segundo o autor, ¢ propor um filosofar radical, que propde uma forma de
exercicio tanathico que exerce uma forma de critica absoluta com relagao a poténcia de si em
mudar e no que essa transformacdo implica outrem. Assim como examina Nishida, Tanabe
propde a mudanga de si do ponto de vista budista da nadidade, ou seja, o importante ¢ chegar
a um ponto de abstracdo e negagdo de si absolutas, de modo que o mais pleno de ser € o sujeito
que consegue abster-se mais de seus pré-conceitos € limar melhor sua racionalidade quanto ao
modo de compreensao de si mesmo e do mundo.

O que buscamos desdobrar ¢ que o meio pelo qual os filosofos nipdnicos o fazem
consiste em abordar a Filosofia como algo a ser experienciada. Novamente, o conceito de
experiéncia € reconhecido — seja por seus autores principais terem estudado com Heidegger,
produzirem teses acerca de Hegel e/ou Filosofia grega. Por Gltimo, destacamos que a énfase
tradutdria e etimologica ¢ um ponto a favor ndo s para esta tese, mas para a pesquisa filosofica
académica como um todo, pois possibilita que tanto o autor quanto o leitor tenham contato com
o idioma original do texto, destacando possiveis passagens truncadas e descobertas tematicas
— como no caso de nossa intui¢ao acerca da reconsideracao do conceito de metoik&sis.

Sendo assim, ndo inserimos um ponto final no que se refere ao tema pesquisado, a saber,
da filosofia enquanto experiéncia de transformagdo de si, mas contribuimos com a perspectiva
de avangar na discussdo de um tema que, por vezes, ¢ colocado em segundo plano. Ressaltamos,

por ultimo, os ganhos da presente pesquisa, especialmente ao trazer a) uma nova interpretagao
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da triade dialogica de Platdo (Apologia, Criton e Fédon), b) um ponto de vista que relaciona a
experiéncia da consciéncia hegeliana em sua posi¢ao dialdgica com a proposta platdnica e o
viés da transformagdo existencial e ¢) o foco de pesquisa sobre a Escola de Kyoto, ainda pouco
explorada no Brasil, em que tratamos de explorar as conexdes propostas no primeiro e segundo
capitulos, reforcando a tese da filosofia enquanto experiéncia transformadora, nos fatores
existenciais, socioecondmicos e politicos. Por fim, para o futuro préximo, daremos
continuidade a pesquisa com projeto de poés-doutorado, j4 em andamento, sobre a tematica aqui
elaborada, repensando tantos aspectos que, devido ao escopo da tese, ndo puderam ser

explicitados.
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